La presente edición pone al alcance del lector hispanoha- 
blante el texto Lacar et le miroir sophianique de Boexme escrito 
por Dany RorzrT Durour en 1998, Se trata de la primera versión 
en español de esta obra en la que se muestra la importancia 
del místico del siglo XVI, Jacoe Boenme, en la construcción del 
estadio del espejo de Lacan. 


Pese a su brevedad, el texto está armado alrededor de una 
tesis muy precisa: el espejo sofiánico de Bornme construido 
en el siglo XVI, que constituye la fuente menos conocida de 
los trabajos de Lacan que giran alrededor de “El estadio del 
espejo”. Un aspecto a destacar es el tema del desdoblar, 
presente tanto en Bozmwe como en Lacan, desdoblar para que 
la deidad pudiera verse, en Boenve, y desdoblar el espacio en 
el momento constitutivo del Yo y la realidad, en Lacan. 


Al traducir al español y editar este libro, se busca abrir la 
discusión, el diálogo y la confrontación entre los lectores 
concernidos por el tema que el texto plantea y entre los 
lectores y el autor. Búsqueda que para la transmisión del 
psicoanálisis es fundamental ya que pensamos que esta 
publicación constituye un punto de encuentro, un espacio de 
concreción para el diálogo, la reflexión y los interrogantes 
compartidas, independientemente de que las posibles 
respuestas recorran senderos teóricos y prácticas distintas, 
Claro ejemplo de lo anterior es el trabajo de ALgerTO SLADOGNA, 
“El estadio del espejo” de Lacan: diálogos con el espejo, el 
surrealismo, la fotografía y la locura que en esta edición 
acompaña al texto de Durour. 


Fundacion 


LACAN Y EL ESPEJO SOFIÁNICO 
DE BOEHME 


Dany-RoserT Durour 


UNDA, Erteomotece ll pd 


Danvy-Rosert Durour 


Filósofo, profesor en Ciencias de 
la Educación y Estética en la 
Universidad de París VIII. Es direc- 
tor del Programa del Colegio 
Internacional de Filosofía. 


De su obra citamos los siguientes 
textos: Le bégaiement des maitres, 
Strasbour (1988): Les mystéres de 
la trinité, París (1990); Locura y 
democracia, ensayo sobre la forma 


unaria, México (2002); LArt de 
réduire les tétes, París (2003); On 
Achéve bien les hommes. De 
quelques conséquences actuelles et 
futures de la mort de Dieu, París 
(2005). 


Colección FUNDAp 
PSICOLOGÍA y PSICOANÁLISIS. Diálogos 


DIRECTORES DE LA COLECCIÓN 
BETZAVED PALACIOS - CARMEN CUELLAR - ANDRÉS VELÁZQUEZ 


COORDINADOR TÉCNICO 
PRANCISCO JAVIER GARCÍA DÁVALOS 


LACAN y el espejo sofiánico 
de BOEHME 


DANY-ROBERT DUFOUR 


FUNDA» 
Fundación Universitaria de Derecho, Administración y Política, S.C. 
Colección FUNDAp PSICOLOGÍA y PSICOANÁLISIS. Diálogos 
2005 


FUNDACIÓN UNIVERSITARIA DE DERECHO, ADMINISTRACIÓN Y POLÍTICA, S.C. 
DIRECTORIO 
MARIA MARCELA Dlaz MARTÍNEZ 
Presidenta 
JosÉ RODOLFO ARTURO VEGA HERNÁNDEZ 
Director Editorial 
HUMBERTO W. VAZQUEZ RUBIO - CARLOS EDUARDO HERNÁNDEZ PÉREZ 
Consejeros Académico-Editoriales 
COLECCIONES 
RODOLFO VEGA HERNÁNDEZ 
Director de la Colección FUNDAp Derecho, Administración y Política 


RODOLFO VEGA HERNÁNDEZ - ALFONSO NAVA NEGRETE - EDUARDO FERRER MAC- 
GREGOR 
Directores de la Colección Constitucionalismo y Derecho Público, estudios 


JOSÉ RODOLFO ARTURO VEGA HERNÁNDEZ - CARLOS EDVARDO HERNÁNDEZ PÉREZ 
José ENRIQUE RIVERA RODRÍGUEZ - JOSÉ ARTURO RODRÍGUEZ OBREGÓN 
Directores de la Colección FUNDAP Polltica y Administración Pública 
JACQUELINE ZAPATA MARTINEZ - RODOLFO VEGA HERNÁNDEZ 
Jos€ Luls GARCÍA VÁZQUEZ - EDILBERTO CERVANTES GALVÁN - RAQUEL TORAL CALO 
Directores de la Colección FUNDAp EDUCACIÓN 
EMILIO SALIM CABRERA - GONZALO MARTÍNEZ GARCÍA 
Directores de la Colección FUNDAp EMPRESA 
AGUSTÍN ALCOCER ALCOCER - SERGIO ZEPEDA GUERMA - SALVADOR GARCÍA ALCOCER 
Directores de la Colección FUNDAP Derecho Privado 


Luls UGALDE MONROY - MARCELA DÍAZ MARTÍNEZ 
José Luis Garcia VÁZQUEZ - EDUARDO ALCOCEA LUQUE - GIANCARLO PULIDO MACÍAS 
Directores de la Colección FUNDAp CULTURA 


BETZAVED PALACIOS - CARMEN CUELLAR - ANDRÉS VELÁZQUEZ 
Directora de la Colección FUNDAp PSICOLOGÍA y PSICOANÁLISIS. Diálogos 


GENARO VEGA MALAGÓN 
Director de la Colección FUNDAp SALUD. Estudios y textor 


RODOLFO VEGA HERNÁNDEZ 
Director de la Colección FUNDAP Códigos, Leyes y Reglamentos 


REVISTAS 


ALFONSO NAVA NEGRETE 
Director de la Revista de Estudios de Derecho Público 


ROBERTO GÓNGORA RODRÍGUEZ 
Director de la Revista Mexicana de Ja Calidad 


FACULTAD DE PSICOLOGÍA 
UNIVERSIDAD AUTÓNOMA DE QUERÉTARO 
MArla GUADALUPE RIVERA RAMINEZ 
Directora de ta Facultad de Psicologia 
Marla EUGENIA VENEGAS FERNÁNDEZ 
Secretaria Académica 
JOSÉ AMBROSIO OCHOA OLVERA 
Jefe de la División de Estudios de Posgrado e Investigación 


DANY-ROBERT DUFOUR 


Filósofo, profesor en Ciencias de la Educación y Estética en la Universidad de París 
VIIL Es director del Programa del Colegio Intemacional de Filosofía. Es autor de 
los libros: Le bégaiemen! des maftres (1988) Suasbour; Les mystéres de la trinisé, 
Locura y democracia, ensayo sobre la forma unaria, L'Art de réduire les tétes, 
On Achéve bien les hommes. De quelques conséquences actuelles et futures de 


la mort de Dieu. 


LACAN y el espejo sofiánico 
de BOEHME 


Prólogo 
CARMEN CUELLAR 


ANDRÉS VELÁZQUEZ 


FUNDAp ] 
Fundación Universitaria de Derecho, Administración y Política, S.C. 
Facultad de Psicología de la Universidad Autónoma de Querétaro 


2005 


LACAN y el espejo sofiánico de BOEHME 
Dany-Robert Dufour 


Primera edición en Francia, 1998. Cahiers de l'Unebévue E.P.E.L., con título: 
Lacan et Le Miroir Sophianique de Boehme 


Primera edición en español, ampliada y actualizada, 2005 (1500 ejemplares) 


Dirección: José Rodolfo Arturo Vega Hernández 

Coordinador editorial: Betzaved Palacios Gutiérrez 

Edición: Miguel Aguilar Carrillo 

Revisión técnica: Carmen Cuellar - Betzaved Palacios - Rodolfo Vega Hernández 
Corrección de estilo: Mario Aranda López 

Portada: Francisco Martínez Zea 

Traducción: Julián Sancen Rodríguez 


(O Copyright 2005, para la FUNDACIÓN UNIVERSITARIA DE DERECHO, ADMINISTRACIÓN 
Y PoLfrICA, S.C., (FUNDAp) 

5 de Mayo núm. 134, Centro Histórico, C.P. 76000, Santiago de Querétaro, Qro. 
(México) 

Teléfonos: (01 442) 2123931 / 2141502 / 212 47 07 (fax) 


Correos Electrónicos: fundapventasEprodigy.net.mx; 

fundapadministracionO prodigy.net.mx; — ventasGfundap.com.mx; 
administracion fundap.com.mx; fundapEprodigy.net.mx 

Página Web: www.fundap.com.mx 

Miembro de la Cámara Nacional de la Industria Editorial Mexicana, reg. Núm. 3167 
DERECHOS RESERVADOS 


15BN 968-5435-55-3 


Libro que admite diversidad de ideas, mismas que no coinciden necesariamente 
com FUNDAp. Las opiniones corresponden exclusivamente a su(s) autor(es). Su 
publicación no implica de manera alguna que la Fundación Universitaria de Derecho, 
Administración y Política, se solidarice con su contenido. 


Impreso en México / Printed in Mexico 


ÍNDICE 


Prólogo | 9 
LACAN y el espejo sofiánico de Boehme (DANY-ROBERT 
DUFOUR) | 19 
1. El Narcisismo | 24 
2. El neodarwinismo | 26 
3. La Psicologia Gestat | 28 
4. El hegelianismo | 29 
5. La teosofía de JACOB BOEHME | 31 
Bibliografía |] 43 
Epílogo.El «estadio del espejo» de LACAN: diálogos con el espejo, 
el surrealismo, la fotografía y la locura (ALBERTO SLADOGNA) 
l 37 
Anexos: | 87 
1. Historia del espejo (SABINE MELCHIOR-BONNET) [| 91 
2. Panta rhei -Todo cambia- (HERÁCLITO) | 99 
3. Hiatus irrationalis (J. LACAN) | 103 
4. La filosofia de Jacob Boehme (ALEXANDRE KOYRÉ) | 105 
5. Lecciones sobre la historia de la filosofia (HEGEL) | 121 


PróoGO 


La presente edición pone al alcance del lector hispanohablante 
el texto Lacan et le miroir sophianique de Boehme escrito por 
DANY ROBERT DUFOUR en 1998. Se trata de la primera versión 
en español de esta obra en la que se muestra la importancia del 
místico del siglo XVI, JACOB BOEHME, en la construcción del 
estadio del espejo de LACAN. 

DurFouR, filósofo y profesor de la Universidad de París VIII, 
ha dedicado gran parte de su obra a trabajar aspectos que se 
vinculan directamente al campo del psicoanálisis y en particular 
a la producción doctrinaria de JACQUES LACAN. Por ejemplo, 
en Les mystéres de la trinité* abordó la importancia de la 
estructura ternaria en el pensamiento lacaniano, importancia 
que se resalta en un momento del desarrollo de las ciencias en 
el que el binarismo se presenta como la supuesta solución en 
la invención y reflexión cientifica. 

Al autor lo conocimos a finales del 2002 cuando en la 
ciudad de México, la Escuela Lacaniana de Psicoanálisis 


+ Danv-Ronext Duroun. Les mystéres de la trinité. Bibhotbéque des 
Sciences Humaines. Éditions Gallimard. 1990. 


organizó en las instalaciones de la librería del Fondo de Cultura 
Económica un seminario titulado El inconsciente es la política. 
Por los mismos días se llevó a cabo la presentación de su primer 
libro traducido al castellano y editado en México Locura y 
Democracia. Ensayo sobre la forma Unaria?. 

DUFOUR, desde el campo de la filosofía, produce una 
escritura que interpela al psicoanálisis; se le acerca e interroga, 
formula hipótesis, proporciona vías de pensamiento que llevan 
directamente a cuestiones que atañen a ese campo; un ejemplo 
elaro es este texto en donde el autor localiza y despliega lo que 
lama una fuente del estadio del espejo de LACAN hasta entonces 
desconocida: el espejo sofiánico de BOEHME. 

Pese a su brevedad, el texto está armado alrededor de una 
tesis muy precisa: el espejo sofiánico de BOEHME, construido 
en el siglo XVI, constituye la fuente menos conocida de los 
trabajos de LACAN que giran alrededor de El estadio del espejo. 
Un aspecto a destacar es el tema del desdoblar,-presente tanto 
en BOEHME como en LACAN, desdoblar para que la deidad 
pudiera verse, en BOEHME, y desdoblar el espacio en el momento 
constitutivo del Yo y la realidad, en LACAN. 

Si la tesis es precisa los referentes son múltiples: KOYRÉ 
como mediador entre LACAN y BOEHME; KOJEVE con sus trabajos 
sobre HEGEL, Á. FAIVRE y su historia del esoterismo occidental 
y, por supuesto, la historia del espejo que nos cuenta el 
movimiento que hizo de ellos objetos cotidianos, objetos de la 
vida de todos. Esas referencias las encontramos tanto en la 


> Editado por Fondo de Cultura Económica. México, 2002. 
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construcción argumental del texto como en su formato, ya que 
DUFOUR, al margen de su desarrollo teórico, introdujo extensas 
notas de los principales trabajos referidos, que ésta edición 
reproduce en su mayor parte*. 

Al desplegar los nexos que precedieron al estadío del 
espejo, DUFOUR encuentra la importancia que la imagen y el 
espejo tuvieron en la obra de BOEHME, allí se articula su noción 
de deidad, definida como un absoluto absolutamente 
indeterminado, con sus desarrollos sobre el espejo sofiánico. 
Tal articulación se da porque, para poder hablar de ese Uno 
absoluto, es necesario que éste se oponga a sí mismo, y en esta 
operación de oposición, la imagen y el espejo cumplen una 
función. Es decir, que de ese Uno absoluto nada puede decirse 
más que en su división, o sea en el otro y por el otro, se trata de 
un desdoblamiento creativo, en donde algo se constituye, una 
cosa que a partir de la división planteada puede ser enunciada. 
Allí está presente uno de los temas clásicos del espejo lacaniano: 
el Yo es otro, afirmación que, entre otras cosas, separó 
radicalmente a LACAN del pensamiento psicológico; el espejismo 
de la maduración de su poder, dice LACAN, no le es dado a] sujeto 
más que en una exterioridad. 

Esta presencia del espejo sofiánico en el psicoanálisis 
presencia que DUFOUR se encarga de subrayar- lo llevó a 
afirmar que LACAN, sin decirlo, introdujo en el pensamiento 


En la presente edición aparecen cinco de estas referencias en el 
apartado de Anexos: Historia del espejo de Sainz MeLcuior- BONNET, 
Panta Rhei -Todo cambia— de HerAciito, Hiatus Irrationalis de 
Jaques Lacan, La Filosofía de Jacobo Boehme DE ALEXANDRE KoYr£ y 
Lecciones sobre la historia de la filosofía de HecE1. 
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del siglo XX un esquema irracional, mágico y barroco, 
proveniente del misticismo especulativo del siglo XVI. 

DUFOUR continúa trabajando esta tesis en su último libro 
On achéve bien les hommes. De quelques conséquences 
actuelles et futures de la mort de Dieu3. En este texto 
encontramos, de manera más precisa y acabada, la articulación 
entre LACAN y BOEHME, y entre la tesis de la neotenia y el espejo 
sofíánico. Al localizamos lo siguiente: 

Me pareció posible afirmar hace unos años que habían sido 

menospreciadas dos fuentes furdamentales de lo que hemos 

convenido en Lamar el estadio del espejo de Lacan: no habíamos 
apreciado en su justa dimensión todo lo que implicaban a este 
respecto la teoría de la neotenia, y la teosofía de JACOB BOEHME. 

La importancia de que sean dos fuentes y no sólo una es 
una novedad, es decir, en el texto del 98 sólo se menciona el 
desconocimiento de una fuente, el citado espejo sofiánico, 
mientras que en el trabajo del 2005 se mencionan dos fuentes 
y se avanza una sorprendente articulación entre las dos. 

Sorprendente porque, en nuestra opinión, DUFOUR señala 
que Lacan en su estadio del espejo articula la teoría del Otro 
divino y la del sujeto neoténico, así lo dice el autor: 

Era la deidad, en BOEHME, la que se aplicaba a si misma el espejo 

para conocerse en un número infinito de sujetos; ahora LACAN 

aplica el espejo al sujeto mismo, que deja por lo tanto de ser 
sujeto de Dios, y se convierte para sí mismo en su propia ficción 

en la que se crea y reconoce, 


DUFOUR sostiene que en el texto de LACAN la completud se 


2 Publicado en 2005, Éditions Denoél. 
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aplica al neoteno, es decir, al menos indicado a causa de su no 
acabamiento. El autor continúa: 

Con esto se explica, a mi entender porqué LACAN «olvido» 

mencionar que conocía a BOEHME: no podía poner en 

funcionamiento simultáneamente la condición inocabada del 

neoteno y la plenitud divina. 

DUFOUR afirma categóricamente que en esta articulación 
entre el neoteno y la plenitud divina, 

él, LACAN, comete un gesto prometéico: roba a Dios el atributo 

divino del espejo para regalarlo al hombre.._Dios es despojado 

del espejo mientras que el pequeño sujeto goza de su posesión*. 

Así, al recordar la conferencia de Roma de 1964, el autor 
resalta la importancia de la afirmación de LACAN de que la 
neotenia de BOLX, constituye «la razón en lo real». Y que «lo 
más asombroso del caso es que eso [la prematuración] 
permitió el deslizamiento del mando de Dios». El gesto 
prometéico de LACAN, subrayado por DUFOUR, está basado en 
la importancia de la neotenia: es en razón de ella que Dios se 
inmiscuye en los asuntos del hombre y, sin embargo, es también 
en función de ella que Dios pierde su mando, se desliza, cae. 

Editar y traducir en español este libro busca abrir la 
discusión, el diálogo y la confrontación entre los lectores 
concernidos por el tema que el texto plantea y entre los lectores 
y el autor. Búsqueda que para la transmisión del psicoanálisis 
es fundamental ya que pensamos que esta publicación 


4  Latraducción es nuestra. 


ennstituye un punto de encuentro, un espacio de concreción 
para el diálogo, la reflexión y los interrogantes compartidos, 
independientemente de que las posibles respuestas recorran 
senderos teóricos y prácticas distintas. Claro ejemplo de lo 
anterior es el trabajo de ALBERTO SLADOGNA El «estadio del 
espejo» de LACAN: diálogos con el espejo, el surrealismo, la 
fotografía y la locura que en esta edición acompaña al texto 
de DUFOUR. 

ALBERTO SLADOGNA en su epílogo busca demostrar la 
hipótesis de que el estadio del espejo de LACAN fue una 
intervención clínica en el terreno doctrinario, y para ello 
despliega lo que él llama cuatro condiciones que acompañaron 
y constituyeron el horizonte que hizo posible tal intervención: 
la aparición del espejo como objeto de uso común, la 
participación del movimiento surrealista, el invento de la 
fotografía y el surgimiento de las denominadas «psicopatologías 
de la identidad». El texto puntualiza la presencia de causas 
materiales5 que como la neotenia —presente en LACAN y 
señalada POR DANY-ROBERT DUFOUR— forman parte de las 
condiciones reales, simbólicas e imaginarias que en una cultura 
determinan el funcionamiento esvecular. De igual forma 
propone una lectura clínica de la producción surrealista, en 
particular sobre los estudios en relación al espejo de RENÉ 


s El espejo y la maquina fotográfica, cuya aparición como objetos 
compartidos hay que situar histórica y cronológicamente, tomando 
nota de que hay formas de lazo social cuya estructura de la 
identificación e identidad corporal no pasan por la imagen especular. 
Epílogo, p. 54. 
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MAGRITTE, logrando un tejido entre el espejo de LACAN y el de 
MAGRITTE acentuando el trazo de los contornos no visibles en 
el campo de lo visible, así como de evocar lo indecible. 

El último aspecto trabajado por ALBERTO SLADOGNA, y que 
se refiere al amplio contorno doctrinal y clínico al que responde 
la invención del espejo, no sólo constituye un despliegue 
puntual de los diferentes momentos en que LACAN se ocupó 
durante cerca de 40 años del tema, sino que introduce razones 
de orden clínico que plantean la necesidad de retomar y 
continuar trabajando problemas aún no dilucidados en el 
estadio del espejo en la búsqueda de respuestas frente a las 
inhibiciones, síntomas y angustias. Consideramos que este 
apartado logra de manera contundente demostrar su hipótesis: 
el estadio del espejo de LACAN no se reduce a una aportación 
teórica, normativa y psicológica, sino que da cuenta de una 
intervención clínica en el terreno doctrinario. 

Finalmente queremos agradecer la disposición y gentileza 
de DANY-ROBERT DUFOUR por permitirnos la traducción y 
publicación de su libro; a ALBERTO SLADOGNA por su importante 
y atinada colaboración, a las autoridades de la Facultad de 
Psicología de la Universidad Autónoma de Querétaro y a la 
Fundación Universitaria de Derecho, Administración y Política, 
FUNDAp - Editorial, por compartir este proyecto que para 
nosotros constituye fundamentalmente un espacio para la 
transmisión de la doctrina psicoanalítica. 


CARMEN CUÉLLAR 
ANDRÉS VELÁZQUEZ 


- 
- 
2. 
po 
oz: 


a 


Las Meninas. VELÁSQUEZ (Madrid, 1656) 


LACAN Y EL ESPEJO SOFIÁNICO DE BOEHME 


DANY-ROBERT DUFOUR 


Me gustaría incursionar brevemente en el campo de los estudios 
lacanianos a fin de proponer una hipótesis que considero 
bastante novedosa en relación con las fuentes del estadio del 
espejo. Sé que al hacerlo toco un punto clave de la historia del 
«lacanismo», pues el estadio del espejo representa en cierta 
forma el momento decisivo en que, para decirlo de modo 
rotundo, LACAN se convirtió en LACAN. 

El estadio del espejo posee a tal grado el carácter de un 
momento fundador que el mismo LACAN dio crédito a la idea. 
En los Escritos se refiere a ella como «el eje inicial de su 
intervención en la teoría psicoanalitica». Además, en varias 
ocasiones presentó el estadio del espejo como la «escobilla» 
gracias a la cual se introdujo en el psicoanálisis, sobre todo en 
la sesión del 10 de enero de 1968, correspondiente al seminario 
dedicado a L'acte psychanalitique. Sin duda, no es irrelevante 
que LACAN evoque esta época, anterior en treinta años, en una 
sesión cuyo tema esencial es la «determinación del comienzo», 


del buen uso del «paso del Rubicón», de la interrogación del 
punto apxn de la causa en sí spinoziana, del cogito cartesiano, 
de la equivalencia entre las fórmula del principio de JUAN EL 
EVANGELISTA —«En el principio fue el verbo», y la de GOETHE 
«En el principio era la acción»... 

En este caso, es notable que a LACAN le vuelva a la mente 
«su» estadio del espejo justamente cuando trabaja en la 
cuestión del «comienzo». El acto se explica como un acto de 
palabra (en un sentido que me parece muy próximo del 
performativo de AUSTIN), esto es, un decir que es un hacer, y 
que de este modo abre («comienzo») una serie discursiva. Sin 
embargo, prestar atención a lo que ocurre con el acto no resuelve 
automáticamente el asunto de saber qué es éste en sí. En este 
punto viene a cuento una definición notable, que además cierra 
la sesión: «el sujeto del acto [...], es un sujeto que no esta ahí, 
en el acto». En esta distorsión interna del sujeto se puede 
reconocer un esquema ya utilizado por LACAN para 
reinterpretar al sujeto cartesiano a la luz del sujeto freudiano 
del «Wo es war...»: no pienso ahí donde soy, no soy ahí donde 
pienso (el sujeto del cogito se evoca también durante la sesión). 
En cuanto a la «escobilla», según su acepción se clasifica entre 
los utensilios de limpieza doméstica. Esto último nos lleva a 
imaginar que el propio LACAN consideró el estadio del espejo 
como aquello mediante lo cual se inició la limpieza de la casa 
de FREUD". 


La «escobilla» que empleó Lacan es singular, pues entre otros 
menesteres se usa para limpiar los albañales [nota de los editores 
en español]. 


Este valor pionero otorgado al episodio del estadio del espejo, 
que reiteró siempre LACAN, se vio muy reforzado por la doble 
dramatización que acompañó al texto: por una parte, en la misma 
época del estadio del espejo, el establishment psicoanalítico de 
entonces impidió a LACAN leer el texto; por otra, este texto 
original —más aún, originador, en la medida en que en él trasluce 
un deseo de (re)fundación, o al menos, un serio propósito de 
constituir un hito- fue sencillamente perdido por su autor, según 
escribió él mismo mucho tiempo después, «al olvidar entregar 
el texto para la memoria del congreso»?. Casi se podría decir 
que este texto decisivo nunca se ha divulgado públicamente pues, 
a fin de cuentas, no se leyó donde debió leerse ni se publicó como 
lo ameritaba. De hecho, no quedan de él más que las versiones 


ulteriores de 1938, 1949 y 19663. 


1. «Hice de él una comunicación formal en el congreso de Marienbad 
en 1936, al menos hasta el punto correspondiente al cuarto periodo, 
coincidente con el décimo minuto, cuando me interrumpió Jones, 
quien presidía el congreso en tanto que presidente...» Véase Lacan. 
Escritos. 1, Siglo XXI. México, 1989, «Acerca de la causalidad 
psíquica», p. 174. Título original de la comunicación de Lacan: «El 
estadio del espejo. Teoría de un momento estructurante y genético 
de la constitución de la realidad, concebido en relación con la 
experiencia y teoría psicoanalíticas». Índice del título en inglés en 
el International Journal of Psychoanalysis: «The looking-glass 
phase». 

2 Ibid. «De nuestros antecedentes», p. 61, n. 4. 

3 1938: Artículo sobre «La famille», en la Encyclopédie frangaise 
(Larousse, París, 1938, t. 8, reeditado con el título Les Complexes 
Samiliaux dans la formation de lindividu. Navarin. Paris, 1984). 
Edición en español: Estudio sobre la institución familiar. Editor 
904. Buenos Aires, 1977. 1949: «Le stade du miroir comme 
formateur de la fonction du Je, telle qu'elle nous est révélée dans 
Vexpérience psychanalytique», 16%. Congreso Internacional de 
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¿Cómo es que esta doble ausencia del texto, no leído ni 
publicado —por decirlo a la manera del «mal visto, mal dicho» 
de BECKETT-, ha contribuido a transmutarlo en un arquitexto? 
Semejante vuelco sería incomprensible si no fuera justamente 
constitutivo de la lógica misma del acto. En efecto, es difícil 
pasar por alto que esta conversión de una ausencia en presencia 
se ubica en el corazón de la problemática del acto tal como la 
desarrolla LACAN: al igual que el sujeto del acto es el sujeto que 
no está allí (en el acto), el objeto del acto es aquel que no está 
en él, el objeto que falta en su lugar. Es precisamente eso, la 
relación entre, diría yo, «aquello que hace falta» y «aquello 
que hace la falta» lo que se presta de maravilla para recibir el 
trato de leyenda. No hay fábula ni gesto mítico que no se origine 
en alguno de estos grandes momentos de inversión: es la magia 
misma, el instante en que la nada se transforma en algo, la que 
establece ahí su dominio. 

Por tanto, habría que examinar los valores, tanto 
heurísticos como míticos, atribuidos a este texto en relación 
con la constitución de la epopeya lacaniana. ¿Qué se desarrolló 
a partir de este texto? ¿Cuál es la serie discursiva, 
específicamente lacaniana, que se inauguró gracias a él? ¿Por 
qué a LACAN le pareció importante retomarlo (no sin antes 
repetir varias veces el principio, no sin cierta coacción, 


Psicoanálisis, Zurich, (17-7-1949) Revue frangaise de psychanalyse, 
4. 1949. 1966: retomada en los Écrits, Seuil. Edición en español: El 
estadio del espejo como formador de la función del yo [Je] tal como 
se nos revela en la experiencia psicoanalítica. Siglo XXI. México, 
1989. A lo anterior hay que agregar «Acerca de la causalidad 
psíquica» (1946), cuyas ocho últimas páginas retoman y actualizan 
los argumentos del texto de 1938. 
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especialmente en los textos de 1938 y 1949)? ¿Qué efectos de 
reconocimiento, con el valor imaginario y legendario adscrito 
a tales efectos, se apoyaron en este texto? ¿En la medida en que 
éste no se funda sino a posteriori, qué papel cumple la 
constitución retrospectiva de este acto? Todas éstas son 
preguntas legítimas que habrá que atender algún día, pero que 
entrañan el riesgo de precipitarnos al seno de los estudios 
lacanianos, con el riesgo centrípeto de encerrarlas demasiado 
pronto en ellas mismas. Equivale a lo que se ha hecho a toda 
prisa con esos objetos OVNI, que desplazan las preguntas y las 
respuestas: dejarse deslumbrar por la extraña claridad que 
irradian, olvidarse de reconfigurar los desplazamientos a fin 
de determinar de dónde vienen y dónde estaban justo en el 
momento anterior a su aparición en el lugar actual. La tentación 
de replegar el texto sobre sí mismo es más fuerte en el caso del 
estadio del espejo, en virtud de que existe una fuerte homología 
entre lo que se enuncia en él y las circunstancias de la 
enunciación. El espejo establece, en efecto, la existencia de un 
desplazamiento conformador del sujeto -yo no estoy aquí salvo 
a condición de estar ahí, de modo que la ficción preside la. 
formación del sujeto. En cuanto a las circunstancras en que se 
aventuró esta tesis, ya las hemos recordado: el texto no ocupa 

su lugar, desapareció de él, como texto, para establecerse allá, 

como arquitexto. Tal como ocurre a menudo con LACAN, es 

posible identificar una relación decisiva entre el enunciado de 

la tesis y las circunstancias de su enunciación; recuérdense, por 

ejemplo, las circunstancias de la enunciación de la tesis sobre 

la inversión del mensaje, cuando LACAN no hizo otra cosa que 
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retomar de boca de un interlocutor sus palabras sobre la 
inversión del mensaje, para invertirlo... 

No falta mucho para que todo lo anterior parezca surgido 
de un notable cortocircuito entre enunciado y enunciación, con 
lo que se corre el riesgo de hacer desaparecer del campo visual 
lo que la tesis propuesta debe a la tradición intelectual. Ahora 
bien, la primera tarea, cuando se busca pensar, consiste en 
cuestionar la magia de lo que parece fundarse ex nihilo para 
intentar reanudar los lazos que el acto fundador arroja 
invariablemente, como relámpago, a la sombra. Por lo anterior 
pienso que la prímera medida que se debe tomar para 
restablecer estos nexos estriba en plantear al revés la pregunta, 
y comenzar por interrogar, no ya por lo que sigue al estadio del 
espejo, sino por lo que lo precede. En otras palabras: ¿qué hay 
antes del acto de enunciación del espejo? 

He seleccionado cinco fuentes del estadio del espejo: cuatro 
de ellas son más o menos bien conocidas; la quinta lo es en 
mucho menor medida. Por tanto, me limitaré a recordar las 
cuatro primeras, antes de explicar un poco más a fondo la 
quinta. 


1. EL NARCISISMO 


Entre las fuentes del estadio del espejo, se debe considerar, 
evidentemente, el texto de FREUD, «Para introducir el 
narcisismo», de 1914. No debemos entender este título como 
una introducción al concepto, sino como un intento, más radical 
aún, por introducir el narcisismo en el psicoanálisis. La noción 
llevaba ya mucho tiempo circulando en la descripción clínica 
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(NACKE, 1899; ABRAHAM, 1908), y FREUD la incorporó 
tardíamente a la doctrina psicoanalítica cuando ya estaba bien 
constituido su aparato teórico. Se sabe también que esta 
introducción, resultante de una dualización de la pulsión en 
libido narcisista y libido objeta), estaba destinada a producir 
efectos sustanciales a largo plazo (sobre las tópicas, sobre una 
segunda dualización de la pulsión —en virtud de la hipótesis de 
la pulsión de muerte—, sobre el clivaje del sujeto, etc.) a tal grado 
que el mismo LACAN consideró su propia aportación como uno 
de los efectos producidos a la distancia por aquello que «el 
psicoanálisis designó admirablemente con el nombre de 
narcisismo», aun cuando acometió inmediatamente después 
la tarea de destacar las «inextricables contradicciones 
doctrinales»' y las «latencias de la semántica»! del concepto. 

Respecto a esta afluente del narcisismo, gozan de notable 
importancia los trabajos de RANK. Iniciados en 1911, con Ein 
Beitrag zum Narzissismus, y complementados por los estudios 
publicados en 19147, fueron decisivos para introducir la noción. 
Su impronta se aprecia tanto en la hipótesis freudiana de la 
Unheimliche y en los «mecanismos de inversión, aislamiento y 
reduplicación», asociados a la «¿mago del doble»; y postulados 
por LACAN en su teoría del estadio del espejo. 


Lacan. Escritos, op. cit., «Acerca de la causalidad psíquica», p.176. 
Ibid. 

Lacan,. Escritos, Op. ctt., «El estadio del espejo (...)», p. 92. 

Otto Rank. Don Juan [1921], seguido de El Doble [1914), JVE Psiqué, 
Argentina, 1996. El Doble se apoya esencialmente en fuentes 
literarias como los mitos gemelares, Dr. JexiLL y Mr. HyDE, DORIAN 
GREv, etcétera. 


sona 
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2. Er NEODARWINISMO 


Lacan aprovechó los trabajos del anatomista BOLK (Das 
problem der Menschuverdung, 1926 acerca de la neotenia del 
hombre. DaRwIX habia evocado la neotenia en relación con 
ciertas especies animales?. A su vez, BOLK la aplica al hombre 
mismo. La neotenia corresponde a una prematuración 
específica, es decir, a la transformación de ciertas 
caracteristicas, normalmente transitorias, de la juventud, en 
características adquiridas y transmisibles. Desde su artículo de 
1938, Lacan presenta la neotenia del hombre como uno de los 
ejes de su demostración («no vacilemos en considerar al hombre 
como un animal de nacimiento prematuro»). La referencia 
directa a BOLK aparece, por otra parte, en «A propósito de la 
causalidad psíquica», de 1946. 

Para Lacan, este carácter inacabado del organismo se 
complementa con una prueba decisiva, de naturaleza psíquica, 
en el proceso de formación del individuo. LACAN toma esta 
prueba de las tesis, también neodarwinianas, de WALLON 
(expuestas en Los origenes del carácter en el niño, publicado 


* Traducción francesa de F. Gawermzazr y G. Larassape. «Le probléme 
de la genése bumame». Revue frangaise de psychanahyse, marzo- 
abril, 1961 

> «Sabemos actualmente que algunos animales zon aptos para la 
reprodección a ena edad muy precoz, incinso antes de adquirir en 
su totalidad sus caracteres adultos, sí esta facultad observara un 
desarrollo considerable en alguna especie dada, sería probable que 
edlestado adulto delos animales en coestión totalmente 
tarde o temprano». Cf. Cusazes Darvwos. El origen de la especies. 
Cap. 6. Editorial Porrúa. México, 1992. 


en 1934). En ellas se presenta la captación especular en que el 
infante se reconoce y unifica sa Yo en el espacio como el 
momento de una prueba que permite acceder a un orden de 
coordinación más amplio. La particularidad de esta prueba 
reside en que se debe entender como el último acto de una 
maduración natural y como el primer acto cultura) que precipita 
de modo decisivo al sujeto al mundo humano. Curiosamente, 
el nombre de WALLON no se cita en el artículo de LACAN de 1938, 
pese a que el mismo WALLON se lo encargó para ta Encyclopédie 
frangaise. Sin embargo, LACAN reconocería más tarde la deuda 
que tenía con él”. 

LACAN define la naturaleza de esta prueba en relación con 
lo que los biólogos alemanes de la dérada de 1920 llamaron el 
Umuwelt, que alude a] medio exterior según lo interioriza cada 
especie. Así, hay que pensar los primeros meses de vida como 
ruptura con las condiciones del ambiente que remite al 
individuo a imágenes (imago) propias de! hábitat intrauterino. 
El concepto «ruptura con las condiciones del ambiente» 
aparecen en el texto de 1938, y el de «ruptura del circulo del 
fanenwelt hacia el Umwelt» en el de 1949. Empero, la 
naturaleza de la prueba cambió ligeramente entre 1938 y 1949: 
lo que sobresalía de una dimensión imaginaria en 1938 pasó a 
ser el trasfondo de una prueba simbólica en 1949. Es probable 
que el artículo «La eficacia simbólica», de CLAUDE L£v1- 
STRAUSS, publicado algunos meses antes —en que LACAN se 


»  Enelartículo de 1948, «La agresividad en el psicoanálisis » (cf. Laca 
Escritos, op. cíl.), se insiste en el carácter «notable» de las 


contribuciones de WaLi0m. 


apoyó ampliamente para proponer sus tesis sobre el orden 
simbólico— haya estado de por medio, además de ser citado. 


3. La PsicoLoGÍA GESTALT 


Este equívoco entre lo imaginario y lo simbólico se debe a que 
la imagen posee un estatuto ambiguo que la hace oscilar entre 
la multiplicidad de sus elementos (que se sueldan por la imagen 
rota de un cuerpo parcelado) y su aprehensión como totalidad. 
En relación con este último punto, LACAN se apoya firmemente 
en los trabajos correspondientes de la psicología Gestalt, y cita 
en particular los de ELSA KÓHLER (1926), en que se muestra 
que una Gestalt («forma») es capaz de producir efectos 
normativos en el organismo, así como los que CHARLOTTE 
BUHLER (1927) dedicó al transitivismo infantil, la cual indica 
el acceso a una forma de inteligencia ligada con la sociabilidad. 

LACAN no abandonará jamás la idea de la participación de 
la dimensión social, ligada a la percepción del otro, en la 
maduración biológica del individuo, y en razón de ello se 
apoyará constantemente en trabajos de zoólogos y 
entomólogos!!. Así, sus alumnos lo escucharán evocar 
recurrentemente, en el transcurso de sus seminarios, el ejemplo 
de la paloma que no ovula cuando está aislada de sus 
congéneres, y el del grillo peregrino, en el que la aparición del 
comportamiento gregario queda determinado por la percepción 
de la forma adulta durante el periodo larvario. 


u Véase, por ejemplo, Lacan. Escritos, «Acerca de la causalidad 
psíquica» (op. cit., pp. 179 y 180), donde Lacan cita los trabajos de 
HARRISON (1939) y CHAUVIN (1941). 
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4. EL HEGELIANISMO 


LACAN seguía de forma «asidua»! el seminario sobre HEGEL 
que KOJÉVE impartía desde 1934. Sabemos, gracias a una nota 
de KOJÉVE de julio de 1936'% —es decir, en vísperas de que se 
celebrara la primera exposición de LACAN sobre el espejo en 
Marienbad, durante el congreso de la IPA—, que LACAN y 
KoJkvE habían convenido escribir juntos un estudio que se 
titularía Hegel y Freud: ensayo de una confrontación 
interpretativa: «Este estudio se debía dividir en tres partes: 

1. «Génesis de la conciencia de sí». 

2. «El origen de la locura». 

3. «La esencia de la familia. »** 

KOJÉVE redactó solo quince páginas para la primera parte, 
en que establecía una comparación entre el cogito cartesiano y 
la conciencia de sí hegeliana. Pero no se puede evitar pensar 
que este proyecto ocupó largo tiempo a LACAN, y que en la 
exposición que hace al mes siguiente sobre el estadio del espejo 
trasluce en parte su logro, aun cuando la secuela acerca de la 
confrontación entre el sujeto cartesiano y el sujeto freudiano 
no se produciría sino hasta mucho tiempo después. 

Recordemos que la reflexión de HEGEL aborda, desde el 
primer capítulo de la Fenomenología del espíritu, categorías 
del tiempo y del espacio como «aquí» y «ahora». HEGEL señala 


1 Véase E. Roubinesco. Lacan. Esbozo de una vida, historia de un 
sistema de pensamiento. Fondo de Cultura Económica. Argentina, 
1994, p. 152. 

3  Tbid,p.162. 

14 Ibid, p.163. 
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que éstas hacen que el uno en el otro se inviertan en un 
«momento universal» y una «relación inmediata única»'5. 
HEGEL subraya que esta sobreexposición «invalida la forma de 
la proposición», es decir, hace desaparecer la división métrica 
correspondiente a la diferencia entre sujeto y predicado, y 
observa que entonces se ingresa en una especulación, no 
necesariamente estéril, como se ha creído desde hace mucho, 
sino en una «especulación efectiva», que se debe estudiar en 
vez de eludir, como se ha hecho en las filosofías de la simple 
administración de la prueba. «Es necesario —escribe HEGEL 
que se enuncie este movimiento contrario; es necesario que no 
sea sólo este bloqueo interno, es necesario que se exponga este 
retorno del concepto a sí». HEGEL dedica los primeros tres 
capítulos de la Fenomenología a: 

«I. La certeza sensible, o el esto y el punto de vista íntimo, 

II. La percepción, o la cosa y la ilusión, 

TIL. La fuerza y el entendimiento, el fenómeno y el mundo 

suprasensible». 

Se acostumbra leer de pasada estos capítulos para llegar 
más rápidamente al cuarto, 

«IV. La verdad de la certeza de sí mismo», 
en que se desarrolla la dialéctica resolutiva del amo y el esclavo, 
y se presenta el advenimiento de la conciencia de sí. Ahora bien, 
esta prisa por concluir, por buscar la resolución, es 
contraproducente, pues hace pasar inadvertido el mundo del 


w El autor tomó las citas de la traducción al francés de la 
Phénoménologie de Esprit, de Hecex, realizada por J.-P. LeFÉvRE. 
Aubier. París, 1991. 
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«Uno, dividido en sí mismo», en palabras del propio HEGEL. 
El mismo HEGEL advirtió que se entra ahí en un «mundo 
invertido» donde —cito— «el otro constituye el en sí», donde 
«lo que es dulce para el gusto [...] sería agrio», donde «el polo 
Norte de la brújula real del fenómeno sería el polo Sur para el 
ser interno» y donde «el idéntico es no idéntico a sí, y el no 
idéntico, idéntico a sí». En este «mundo al revés», los «términos 
se despliegan» de tal modo que el «Yo es al mismo tiempo el 
contenido de la relación y el acto de la relación». 

Es precisamente esta lógica del Uno dividido la que opera 
en el estadio del espejo. En efecto, en el espejo lo segundo está 
en el uno, lo otro está en sí, y es seguramente eso lo que 
conforma la base de esos fuertes «mecanismos de inversión, de 
aislamiento, de reduplicación, de anulación y de 
desplazamiento»' observados por LACAN. 


5. La TEOSOFÍA DE JACOB BOEHME 


Todas las referencias que he evocado hasta aquí son más o 
menos conocidas. Empero, hasta donde sé, no se ha subrayado 
la importancia decisiva que tuvo, para la concepción del estadio 
del espejo, un esquema surgido del pensamiento filosófico 
barroco, del que LACAN sencillamente no pudo no haber estado 
al tanto en 1936. KOYRÉ introdujo dicho tema en su tesis La 
filosofía de Jacob Boehme, publicada por VRIN en 1929. Ahora 
bien, sería difícil concebir que LACAN, quien mantenía desde 
1934 una sólida amistad filosófica con KOJÉVE y con KoYRÉ 


Lacan. Escritos, op. cit., «El estadio del espejo como formador...». 
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que éstas hacen que el uno en el otro se inviertan en un 
«momento universal» y una «relación inmediata única»?5, 
HEGEL subraya que esta sobreexposición «invalida la forma de 
la proposición», es decir, hace desaparecer la división métrica 
correspondiente a la diferencia entre sujeto y predicado, y 
observa que entonces se ingresa en una especulación, no 
necesariamente estéril, como se ha creído desde hace mucho, 
sino en una «especulación efectiva», que se debe estudiar en 
vez de eludir, como se ha hecho en las filosofías de la simple 
administración de la prueba. «Es necesario —escribe HEGEL= 
que se enuncie este movimiento contrario; es necesario que no 
sea sólo este bloqueo interno, es necesario que se exponga este 
retorno del concepto a sí». HEGEL dedica los primeros tres 
capítulos de la Fenomenología a: 

«1. La certeza sensible, o el esto y el punto de vista íntimo, 

Il. La percepción, o la cosa y la ilusión, 

III. La fuerza y el entendimiento, el fenómeno y el mundo 

suprasensible». 

Se acostumbra leer de pasada estos capítulos para llegar 
más rápidamente al cuarto, 

«TV. La verdad de la certeza de sí mismo», 
en que se desarrolla la dialéctica resolutiva del amo y el esclavo, 
y se presenta el advenimiento de la conciencia de sí. Ahora bien, 
esta prisa por concluir, por buscar la resolución, es 
contraproducente, pues hace pasar inadvertido el mundo del 


15 El autor tomó las citas de la traducción al francés de la 
Phénoménologie de l'Esprit, de HgceL, realizada por J.-P. LeF£vRE. 
Aubier. París, 1991. 
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«Uno, dividido en sí mismo», en palabras del propio HEGEL. 
El mismo HEGEL advirtió que se entra ahí en un «mundo 
invertido» donde —cito— «el otro constituye el en sf», donde 
«lo que es dulce para el gusto (...] sería agrio», donde «el polo 
Norte de la brújula real del fenómeno sería el polo Sur para el 
ser interno» y donde «el idéntico es no idéntico a sí, y el no 
idéntico, idéntico a sí». En este «mundo al revés», los «términos 
se despliegan» de tal modo que el «Yo es al mismo tiempo el 
contenido de la relación y el acto de la relación». 

Es precisamente esta lógica del Uno dividido la que opera 
en el estadio del espejo. En efecto, en el espejo lo segundo está 
en el uno, lo otro está en sí, y es seguramente eso lo que 
conforma la base de esos fuertes «mecanismos de inversión, de 
aislamiento, de reduplicación, de anulación y de 
desplazamiento»! observados por LACAN. 


5. LA TEOSOFÍA DE JACOB BOEHME 


Todas las referencias que he evocado hasta aquí son más o 
menos conocidas. Empero, hasta donde sé, no se ha subrayado 
la importancia decisiva que tuvo, para la concepción del estadio 
del espejo, un esquema surgido del pensamiento filosófico 
barroco, del que LACAN sencillamente no pudo no haber estado 
al tanto en 1936. KOYRÉ introdujo dicho tema en su tesis La 
filosofía de Jacob Boehme, publicada por VRIN en 1929. Ahora 
bien, sería difícil concebir que LACAN, quien mantenía desde 
1934 una sólida amistad filosófica con KOJEvE y con KOYRÉ 


16 Lacan. Escritos, Op. cit., «El estadio del espejo como formador... ». 
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(centro de un núcleo filosófico en torno al cual gravitaban, entre 
otros, CORBIN, BATAILLE y QUENEAU), pudiese ignorar los 
trabajos de KoYRÉ, sobre los que no cesaba de hablar KOJEVE. 
Esto es aún menos verosímil dado que el artículo, antes 
mencionado, sobre HEGEL y FREUD que debían escribir al 
alimón LACAN y KOJEVE estaba destinado a las páginas de la 
revista Recherches philosophiques, dirigida por KOYRÉ. 

De la influencia de KoYRÉ en LACAN, se recuerdan siempre 
las tesis del primero acerca del pensamiento filosófico y 
científico de los siglos XV1 y XVII, y particularmente la relativa 
al papel que cumplió el neoplatonismo en la invención del nuevo 
orden galileano que desplazó al hombre de todo lugar central 
en el universo y que propició el abandono de las concepciones 
relativas a la finitud de éste. Sin embargo, no se ha advertido 
que, para sostener esta tesis, KOYRÉ tuvo que construir una 
nueva historia de las ciencias, englobando en ella todo aquello 
que las distintas concepciones religiosas de la época permitían 
concebir o no. De este modo, KoYRÉ integra a la historia del 
pensamiento a una serie de místicos especulativos, teósofos y 
sabios, como NICOLÁS de CUSA, PARACELSO, GIORDANO BRUNO y 
JACOB BOEHME”, todos los cuales se habían distanciado de la 
teología oficial, enteramente dedicada a Dios. Esta consagración 
exclusiva a Dios había dejado en cierto modo vacío un inmenso 
campo de reflexión. Estos exploradores lo aprovecharon para 
observar el mundo, erigiéndolo como un mosaico de jeroglíficos 


m7 Y, Caspar SCHWENCKFELD, SEBASTIEN FRANCK, VALENTIN WEIGEL en 
Mystiques, spirituels, alchimistes du XVle siécle allemand. 
Gallimard. París, 1971. 
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por descifrar y como un universo de signos por interpretar, con 
lo que abrieron nuevos caminos para buscar sus constantes 
ocultas. 

Siempre que leernos la tesis de KOYRÉ sobre JACOB BOEHME, 
nos viene a la mente la idea de que LACAN no sólo la conocía, 
sino que la utilizó provechosamente para elaborar la 
problemática del estadio del espejo'?. La razón de esto es 
simple: el tema del espejo ocupa un lugar central en la obra del 
zapatero de GÓRLITZ (1575-1624), a quien sus contemporáneos 
reprochaban que escribiera libros en lugar de elaborar botas 
después de ser traspasado varias veces por «luces divinas» entre 
1600 y 1612, 

La obra de BOEHME es ciertamente proliferante, 
incesantemente repetitiva y, vista en su totalidad, no parece 


18. Mientras preparaba este texto, mi suposición de que Lacan supiera 
de Boeme (al menos de modo indirecto por conducto de Kovk£) 
seguía siendo meramente teórica. Ahora bien, la difusión por parte 
de MarerTE VILTARD de un poema escrito por Lacan en agosto de 1929 
(véase anexo) -el mismo año de la publicación de la tesis de Kovr£-, 
me parece una sólida prueba textual de mi hipótesis. Incluso sin 
ocuparse de comentar el poema de Lacan (lo cual aún resta hacer), se 
puede asumir, sin grandes riesgos interpretativos, que el poema 
contiene una solemne declaración de intenciones de un hombre que 
considera un espejo, el espejo de las «Cosas» (principio del primer 
verso), como un espejo líquido (cf. el «todo fluye» de HerAcLITO) cuya 
travesía emprende el poeta: «Yo atruvieso vuestras aguas», aun 
cuando el poema recibe por título un sintagma singular, « Hiatus 
irrationalis», ya que es una especie de «firma»: Este mismo concepto 
se encuentra, en efecto, en Kovr£; por ejemplo, en las pp. 156 y 497. 
El poema se editó después en la revista de poesía Le phare de Neuilly. 
núm. 3/4, p. 37. (retomado en la Magazine littéraire, núm. 121, 1977, 
p. 11). Agradezco a MaYETTE VILTARD esta valiosa precisión. 
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ser más que una secuencia de ínfimos avances argumentativos, 
seguidos por repentinas contradicciones, todo en medio de 
interminables repeticiones. En la medida en que sigue paso a 
paso el movimiento de esta obra, la tesis de KOYRÉ no es en 
modo alguno un modelo de agilidad. Sin embargo, como lo 
confirma en un libro reciente ANTOINE FAIVRE??, el gran 
conocedor del esoterismo Occidental, «la imagen y el espejo» 
se mantienen como las «dos nociones clave» que deben «servir 
de guías del pensamiento volcánico y barroco [de BOEHME]. 
Todo lo anterior se resalta perfectamente en la tesis de KoYRÉ. 
LACAN no tuvo, en suma, más que retomar estas formas de la 
tradición mística especulativa y teosófica que KoYRÉ le ofreció 
en bandeja. 

Y en esta bandeja encontramos el espejo, centro de la obra 
bohemiana. Por otra parte, el espejo opera doblemente en la 
obra de BOEHME, pues éste recibió sus iluminaciones divinas 
relativas al espejo... al contemplar el juego de la luz que reflejaba 
sus rasgos en la superficie de un vaso de estaño?", 

Llegado a este punto, no puedo eludir el reto imposible 
que implica señalar los rasgos que revelarían las posibles vías 
de comunicación entre BOEHME y LACAN, por conducto de 
KoYRÉ. 

Como es evidente, el punto de partida de todo el asunto al 
que se enfrenta BOEHME es la deidad. Dicho de otra forma, 


w A. Favre. Accés de l'ésotérisme occidental. II. Gallimard. Bibliotéque 
des sciences humaines. París, 1966 (cf. pp. 221-230, «Sophia y 
Bildniss según Jaco BOEHME»). 

29 A. Korr£.La philosophie de Jacob Boehme. Vrin. París, 1979 (edición 
facsimilar de la primera de 1929),. p. 20. 
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aquello sobre lo que casi no se puede hablar sin recurrir a la 
teología negativa. Lo cual no nos lleva, por otro lado, muy lejos 
(BOEHME habla de una «claridad infinita», de una «beatitud 
pura» y de un «silencio infinito»...), a menos que nos 
desplacemos del objeto mismo al discurso que supuestamente 
se ocupa de él: no podemos hablar acerca del objeto, pero sí 
podemos hacerlo acerca de la imposibilidad de hablar de él. 
Esto es justamente lo que emprende BOEHME;: la deidad es 
pensada como Ungrund, término inventado por él. Ungrund 
«designa la ausencia total de determinación, de causa, de 
fundamento, de razón (Grund), y estaríamos tentados a 
traducirlo como Abismo, si BOHEME no procediera a emplear 
al mismo tiempo, y en un sentido distinto, el término Abgrund, 
esto es, abismo sin fondo. Abgrund, lejos de designar la ausencia 
pura y simple de todo fundamento y de toda determinación en 
el Absoluto, no hace más que acusar la falta de fundamento de 
la existencia y de centro de realización de los seres que 
perdieron su propio Grund [...]. El Ungrund de JACOB BOEHME 
es el Absoluto absolutamente indeterminado, el Absoluto libre 
de toda determinación. Su noción se corresponde exactamente 
con aquélla de la Nada divina de la mística alemana clásica»”, 
tal como existía ésta desde el Maestro ECKHART. 

A lo anterior sigue una teoría del «espejo sofiánico»”: es 
al salir de este indecible Ungrund que Dios se constituye como 
sujeto. Dios no puede, en efecto, conocerse a sí mismo más que 
oponiéndose a Sí Mismo. Dios se expresa así en el hombre, 


=  Pbid,p.281. 
a A. Farvre. Accés de Vésotérisme occidental, 11, op. cit., p. 221. 
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creado a su imagen, en un movimiento nunca concluso, infinito, 
de revelación a Sí mismo. El medio de este engendramiento 
porel que pasamos de lo Uno, indecible e invisible, alo múltiple 
visible del mundo, no es otro que el espejo, ojo de la Sabiduría 
divina que contiene las imágenes de todos los seres individuales. 

Este desdoblamiento de lo Uno en lo múltiple es sostenido 
porel deseo: «“Toda voluntad —escribe BOEHME en Psychología 
Vera, traducido y citado por KOYRÉ- posee una tendencia a 
hacer o a desear alguna cosa, y en esta acción o deseo se refleja 
y contempla la voluntad». La voluntad divina «se ve así ella 
misma por toda la eternidad, y en ella misma ve lo que ella es; 
ella se hace a ella misma un espejo en que se refleja», y, al no 
poder ella encontrar ahí, en el espejo, otra cosa que ella misma, 
se convierte ella misma en objeto de su propio deseo [...): « el 
deseo no tiene objeto, y no puede más que desearse a sí mismo 
[...] De este modo, el Ungrund observa dentro de sí, y se 
encuentra en sí mismo'»?3, 

Dicho de otra manera, para BOEHME, lo Uno no puede 
presentarse sino dividido; como lo indica KoYRÉ: «Lo uno no 
puede lograr expresarse ni manifestarse más que en el otro y 
por medio del otro. Lo indeterminado aspira a un límite, sin 
embargo no para limitarse, sino para revelarse. Se opone a sí 
mismo una determinación y un límite, para revelar-se y revelar- 
la al mismo tiempo; revelarse en ella, y en relación con ella»?4, 

El espejo divino contiene, por tanto, la totalidad de las 
imágenes. Estas imágenes poseen la virtud de la realidad, 


23 A. Kovrt. La philosophie de Jacob Boehme, op. cif., pp. 287 y 289. 
2 Ibid, p.245. 
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BOEHME emplea el término Bildniss, en el sentido de «imagen- 
reflejo», que significa igualmente «cuerpo» y «forma»?5, 

Así, en la visibilidad, la perfección se logra por el 
engendramiento recíproco de la imagen y de su modelo, en un 
ciclo en que la imagen se renueva sin cesar, en tanto que «el 
modelo permanece, pues emanó de lo Eterno, de lo cual la 
criatura surgió para convertirse en el ser» (Psychología 
Vera)??. Es necesario, evidentemente, que un intenso deseo 
quiera la realización de esta imagen de la divinidad; sin tal 
deseo, ella se mantiene escondida en sí misma, o queda relegada 
en el imperio infernal o en el mundo animal”. 

Para que la imagen aparezca, es necesario que sea 
precipitada, porque de otro modo se pierde. Cabe mencionar 
que esta aceleración de la realización por el deseo concuerda 
perfectamente con lo que se descubrió y con lo que se 
experimentó en el siglo XVI a propósito de las perspectivas 
aceleradas (o desaceleradas) que develó BALTRUSAITIS: por 
intermediación de la potencia «extensiones sin fin se pueden 
evocar en un espacio reducido»?, 


25 Véanse las indicaciones de Farvre a este respecto, Accés de 
Pésotérisme occidental. Il, op. cit., p. 229. 

26  Secomprende que H. Corsix, miembro del círculo filosófico formado 
en torno a Koy£ve y KoYr£, haya encontrado en BoEHME, a partir de 
la enseñanza de Kork£ sobre los misticos especulativos, el material 
necesario para fundamentar el concepto de «imaginal», que designa 
el engendramiento recíproco de la imagen y su modelo. 

22 Véanse las indicaciones de Farvre a este respecto, Accés de 
Vésotérisme occidental, 11, op. cit., p. 229. 

21 3. BaLtrusartis. Anamorphoses ou Thaumaturgus opticus - Les 
perspectives dépravées. 11. Flammarion.París, 1984, 1996. 
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Esta creación, emprendida para autoconcebirse, está 
impregnada de Magia Divina. «La creación y la producción 
del mundo es un Mysterium; ¿cómo, en efecto, podría la razón 
comprender que algo fuera, ahí donde nada era? No obstante, 
por otra parte, ese misterio no consiste nada más en un hecho 
ocurrido en otro tiempo, sino que se consuma y renueva todos 
los días y en todo instante ante nosotros y en nosotros». El paso 
del uno al otro, el hecho de que lo uno se divida y se desdoble, 
perdurando, sin embargo, como uno, de que el uno se convierta 
en otro distinto a sí sin dejar de ser él mismo, constituye todo, 
evidentemente, un Mysterium: no obstante, lo vemos 
consumarse todos los días ante nosotros y consumarse en 
nosotros [...]. He ahí el gran misterio del ser, su Mysterium 
Mágnum: los contrarios se entrelazan y permanecen unidos 
en su oposición reveladora »?. 

En la obra de BOEHME hay varios otros aspectos que KOYRÉ 
examina minuciosamente: un fondo de términos alquímicos 
(como éter, prima materia y una rueda paracelsiana de siete 
elementos); un principio vitalista de acuerdo con el cual la vida 
se realiza a sí misma como causa sul; un principio de inversión 
de la luz (Fiat), en que ella misma se devora y se convierte en 
tinieblas; una teoría del Verbo-potencia que se manifiesta a 
través de unas fuerzas, las Quall, intermediarias entre Dios y 
el mundo real; la suposición de una «lengua de la naturaleza», 
anterior a Babel, adámica, basada en el valor expresivo de los 
sonidos de que se compone la palabra (a lo que LACAN llama 


* A. Kovk£. La philosophie de Jacob Boehme, e cit., p. 312. 
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significantes), lengua que podríamos suponer fue revelada a 
BOEHME al ser tanta la orfebrería sonora que trasluce en sus 
invenciones lingúísticas; una teoría de la Naturaleza como deseo 
(Begehren) realizado, especialmente puesto en acto en el espejo 
(si el deseo no es suficientemente intenso, los seres pierden su 
propio Grund, se diluye su centro de realización, se extravían 
en el Abgrund, nudo de fuerzas antagónicas capaz de absorber 
todo deseo sin que se pueda establecer existencia alguna); un 
principio trinitario procedente de una conciencia de sí del 
desdoblamiento (el Padre engendra al Hijo-Luz en el Ternarius 
Sanctus, el Espíritu Santo), etcétera. 

Entre estos temas, entre ellos algunos de los más 
importantes —sobre todo, la imagen, la forma, el 
desdoblamiento, el deseo y la inversión—, volvemos a encontrar 
el estadio del espejo de LACAN. Por largo tiempo creímos que 
había tomado tales temas de HEGEL. Lo anterior no es falso, 
siempre y cuando se esté consciente de que el mismo HEGEL 
los había tomado de BOEHME. Basta con leer en Lecciones sobre 
ta historia de la filosofía el muy elogioso capítulo sobre BOEHME 
(«el primer filósofo alemán»), para comprender que no es otra 
cosa que el tema boehmiano del desdoblamiento, llevado hasta 
nuevas consecuencias, lo que encontramos en los tres primeros 
capítulos de Fenomenología del espíritu. Dicho de otra forma, 
lo que LACAN descubre en HEGEL, por conducto de KoYR£ y 
KoJ£ve, son esencialmente esquemas boehmianos. 

Quizás es tiempo de darse cuenta de que este acercamiento 
a BOEHME, lejos de haber sido exclusivamente indirecto, fue en 
buena medida facilitado por el impresionante trabajo de KoYR£ 
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sobre BOHEME. Sin embargo, aún es poco lo que sabemos acerca 
de esta relación. Para dar testimonio de esta ignorancia, usaré 
el tratamiento dado a la única referencia a JACOB BOEHME que 
encontramos en los Escritos (cf. «La dirección de la cura», 1958, 
Pp. 593). En el índice, la referencia en cuestión se consigna bajo 
la forma poco rigurosa de «BOEHME K.» (¿KARL BOEHME?), no 
obstante que LACAN se refiere claramente a JACOB BOEHME 
(quien es citado junto con JUNG a propósito de la teoría de la 
signatura rerum). 

Jamás, hasta donde sé, se ha respondido a esta 
interrogante: ¿cómo «un» texto tan breve como el estadio del 
espejo (ninguna de sus diferentes presentaciones excedió nunca 
las diez páginas) ha podido, y con justicia, mantenerse vigente, 
aun sin ser más que una aglomeración de tesis muy dispares, 
en que el materialismo neodarwinista hace mancuerna eficaz 
con la filosofía idealista alemana y en que las teorías freudianas 
sobre el narcisismo fraternizan con las de la psicología Gestalt? 

Para comenzar a responder a la pregunta, mi hipótesis es 
que es necesario tomar en cuenta precisamente aquello que el 
espejo lacaniano debe al espejo sofiánico de BOEHME. En efecto, 
aventuro que si el espejo lacaniano es y sigue siendo novedoso, 
se debe a que gracias a él se reintrodujo en pleno siglo XX un 
esquema de pensamiento «irracional», «mágico», barroco; un 
hiatus irrationalis emanado del misticismo especulativo y 
teosófico. En este esquema de pensamiento, el mundo 
percibido/construido por el hombre es un vasto escenario de 
espejos, no obstante que el espejo mismo funciona como 
escenario de una extraña operación en virtud de la cual vemos 


surgir lo infinitamente grande en lo pequeño, así como lo 
pequeño en lo grande, y que convierte lo infinito en finito, con 
el costo de una aceleración, una precipitación que, como 
principio, tiene también una fuerte presencia en la elaboración 
lacaniana?, 

El siglo XVI entero se dedicó a estos juegos, que acabaron 
por desplazar al espejo —lugar de interacción de la divinidad y 
el hombre- de un término al otro, del misticismo especulativo 
barroco de un DE Cusa, a fines del siglo XV, al espacio de las 
vanidades y la finitud humana, de principios del XVII, cuando 
un NICOLE podía decir que «un capitán viéndose a sí mismo ve 
un fantasma a caballo que dirige a sus soldados». 

Es éste el movimiento que retomaron KOYRÉ y LACAN. 

Este esquema, que afirma el papel que cumple la ficción 
en la constitución de la realidad, fue transplantado con gran 
esfuerzo a un nuevo ambiente intelectual (por KoYRÉ) y 
desplazado (por LACAN), de la deidad al sujeto. Es ésta la 
verdadera audacia del espejo: haber tomado una forma antigua 
de pensamiento y considerarla más plenamente moderna que 
las formas modernas de la racionalidad, y haber otorgado a 


39  Porejemplo, los mismos términos dan a entender fácilmente este 
principio de precipitación en este pasaje centra) del estadio del 
espejo: «El estadio del espejo es un drama cuyo empuje interno se 
precipita de la insuficiencia a la anticipación (las cursivas son mías). 
Este mismo principio lo reencontramos, más tarde, en la «aserción 
subjetiva anticipante» (dicho de otro modo, «un acto») al objeto 
precipitado (o desacelerado) del cuadro de HoLsein, Los 
Embajadores, con ese aire de vanitas, comentado por Lacax en la 
sesión de seminario del 26 de febrero de 1964. 
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este pensamiento de lo Uno-dividido, un lugar privilegiado al 
lado de los pensamientos de la binaridad y la trinidad que 
surgirán en el curso de la elaboración lacaniana?!. 


3" Remito al lector interesado en la lógica de esta forma del Uno 
dividido (que yo llamo «unaria») a los dos libros que he publicado 
al respecto: D.-R. Durour. Le Bégaiement des maitres (1988), 
reeditado por Arcanes. Estrasburgo, 1997. Folie et Démocratie, essai 
sur la forme unaíre. Gallimard. París. 1996. En español Locura y 
democracia, ensayo sobre la forma unaria. Fondo de Cultura 
Económica. México, 2002. 
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Fille devant un miroir. PABLO PICASSO (Francia, 1932) 


EPíLOGO 
EL «ESTADIO DEL ESPEJO» DE LACAN: DIÁLOGOS CON 
EL ESPEJO, EL SURREALISMO, LA FOTOGRAFÍA Y LA 
LOCURA 


ALBERTO SLADOGNA * 


El espejo es el verdadero culo del diablo. 
Proverbio 


Lo que cuenta simplemente es ese momento de pánico 
y no su explicación 
RENE MAGRITTE 


Sostengo y sostendré, sin ambigiiedad —y creo estar en la línea de 
Freud haciéndolo [sería mejor «al hacerlo», pero sies cita...) — que 
las creaciones poéticas engendran más de lo que reflejan de las 
creaciones psicológicas. Es algo que aquí le da todo su relieve, y 


que hace al verdadero corazón de la pieza de Hamlet. 
JACQUES LACAN 


Yo, de niño, temía que el espejo me mostrara otra cara o una ciega 
máscara impersonal que ocultaría algo sin duda atroz. 
JorcE Luts Borces, «El espejo» 


*  Psicuanalista 
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El ensayo de DANY-ROBERT DUFOUR, Lacan y el espejo sofiniáco 
permite estudiar y analizar las consecuencias clínicas y 
doctrinarias del estadio del espejo que JACQUES LACAN introdujo 
en el psicoanálisis. Adelanto una hipótesis que trataré de 
demostrar en este ensayo: el estadio del espejo de JACQUES 
LACAN fue una intervención clínica en el terreno doctrinario. 
En este epílogo abordaré cuatro condiciones que la acompañan 
y que junto con las ya estudiadas por DANY-ROBERT DUFOUR 
constituyeron el horizonte que hizo posible la intervención de 
JACQUES LACAN: 

A. Un objeto de uso común: En este caso el espejo, 
producto de la artesanía, de la química naciente y de 
la óptica; un componente desconocido en Occidente 
en la forma, consistencia y tamaño que permita su 
adopción generalizada por la sociedad. Hecho acaecido 
a finales del siglo XVIII; 

B. Laparticipación del movimiento surrealista en el tema 
y, en particular, los estudios del pintor Ren£ MAGRITTE 
respecto del espejo; 

C. La extensión provocada por otro objeto, la maquina 
fotográfica y la consiguiente obtención de imágenes 
fotográficas del Yo, y su rápida articulación con los 
sistemas de identidad e identificación, por ejemplo., 
la aparición del pasaporte acompañado de una 
fotografía; 

D. Por último, el surgimiento en los medios psiquiátricos 
de las llamadas «psicopatologías de la identidad», 
mismas que dieron lugar a una abundante bibliografía 


producida en un medio donde Jacques Lacan realizaba 
su actividad clínica y que inspiró su invención de la 
función del estadio del espejo en el terreno subjetivo. 


EL ESPEJO, UNA CAUSA MATERIAL DEL ESTADIO DEL ESPEJO 


Formulamos una pregunta: Los espejos ¿han existido desde 
siempre? La pregunta es válida a condición de no confundir 
tres elementos: espejos, imágenes y la díada identidad / 
identificación. Al establecer tal distinción obtenemos una 
enseñanza: los significantes no carecen de significación, y por 
ende, el término «espejo» no escribe siempre el mismo 
significante ni tampoco el mismo significado; este objeto 
llamado «espejo» no funcionó de igual manera en la antigiedad 
grecorromana que en la sociedad francesa de la transición de 
los siglos XIX a XX! 

Se constata desde los albores de la humanidad el interés 
humano por las imágenes y los espejos cuando se le atribuían a 
los espejos virtudes mágicas; otras veces la sola aparición de 
una imagen o imágenes resultaba inquietante. Los elementos 
técnicos que permitían producir imágenes eran muy diversos: 
piedras opacas y brillantes, jofainas con agua, escudos de 
bronce, ollas de cobre. Aquí notamos que el hombre que 
buscaba encontrarse con su imagen llevaba mientras a su lado 
otro elemento: la sombra, como un doble propio. De ahí que 


* En este tema seguiremos las investigaciones de Ear MAr JÓNSON. 
Le miroir, naissance d'un genere littéraire (Histoire. Les Belles 
Lettres. Paris, 1995); Sanz MuLcuior-BoNNET. Historia del espejo. 
Herder. Barcelona, 1994, y Vicron 1 Srowcurra. Breve historia de la 
sombra. Ediciones Siruela. Madrid,1999. 
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ahora faltaría explorar con estudios el estadio de la sombra. La 
presencia clínica de este otro estadio se registra en alteraciones 
sintomáticas de los infantes. La sombra se produce delante, 
detrás y alos costados del cuerpo de un niño, así como en otras 
ocasiones la sombra de un objeto cae sobré el Yo, hecho que 
FREUD señaló en Duelo y melancolía (1915 [1917)). 

Para arribar a los avatares de laimagen contemporáneos a 
la proposición de LACAN, fue necesario el paso de varios siglos; 
con ello, los humanos obtuvieron una imagen clara, nítida y 
fiel en la que podían reconocerse. Existe una distancia 
cualitativa sustancial entre el producto de un pequeño espejo 
recubierto de plomo de la época griega clásica hasta los espejos 
de SAINT-GOBIAN: «Desde un punto de vista histórico, el hecho 
de verse uno mismo entre dos espejos, de perfil o de espaldas, 
es un acto bastante reciente»?. 

E] espejo provocaba las más altas pasiones. SÉNECA 
constataba escandalizado: 

¡Por uno sólo de esos espejos, cincelado en oro o plata e 

incrustado en gemas, las mujeres son capaces de gastar el importe 


dela dote que antiguamente el Estado proporcionaba a las hijas 
delos generales pobres! (Cuestiones naturales, 1, XVII) 


La capacidad de reflejar es uno de los orígenes de la política 
y por tanto era un elemento importante en la política romana. 
Algunos de los romanos enlazaban política y paranoia, debido 
al carácter persecutorio de la primera con sus respectivos 
efectos. PLINIO refiere que el emperador DOMINICIANO, presa 


2 SABINE MELCHIOR-BONNET. Historia del espejo. Herder. Barcelona. 
1994, p-23- 


de grandes angustias, hizo recubrir su palacio con piedra 
féngira, una roca volcánica negra de gran brillo y mucho reflejo. 
Así revistió los muros para poder «ver» qué ocurría a sus 
espaldas y protegerse de los atentados que amenazaban su vida. 

¿Conocieron los antiguos los espejos de cristal? El crístal 
es una incidencia real que modifica el carácter de la imagen. 
Diremos que junto a la neotenia, —mencionada por LACAN y 
subrayada por DANY-ROBERT DUFOUR—, el espejo de cristal con 
azogue es otra de las causas materiales del estadio del espejo. 
Al respecto sólo se han encontrado dos referencias en los 
escritos de ALEJANDRO DE AFRODISIA, comentador de 
ARISTÓTELES, y PLINIO EL VIEJO atribuye, en el siglo II d. C., el 
descubrimiento del espejo a los habitantes de Sidón, unos: 
«fabricantes de vidrio». Los espejos hallados en excavaciones 
son posteriores al siglo III d. C. Los espejos de crista) cumplían 
la función de amuletos u objetos de ornamento, y no se usaban 
para producir una identificación con la imagen. 

Hablar de imágenes del cuerpo producidas por un espejo 
será factible sólo hasta que diferentes culturas lograron fabricar 
cristales lisos, finos, transparentes y azogados, para lo cual 
lograron extender la capa metálica, sin esas condiciones será 
una atribución indebida e inexacta pretender la existencia de 
una identificación especular. La intensidad del calor provocaba 
que el vidrio explotara por el choque térmico. Este problema 
técnico se superó produciendo espejos de pequeñas 
dimensiones, cuyas medidas no sobrepasaban el tamaño de un 
plato. Del siglo XII datan las referencias del monje TEÓFILO a 
espejos de una dimensión un poco mayor. MARÍA DE MÉDICIS 
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se dio el lujo de colocar en sus ventanas vidrio blanco para 
sustituir el cristal de colores. En los grabados de los siglos a XV 
y XVI, los espejos representados seguían siendo de dimensiones 
reducidas 

En Las meninas de VELÁSQUEZ, de 1656, aparece espejo 
plano de mayor tamaño; y también en el cuadro la Mujer al 
teclado se aprecia otro. Podemos desplazar este recuento un 
siglo después hasta Mrs. Russell and Child de GEORGE ROMNEY 
(1786-1787). Las meninas ofrecieron a JACQUES LACAN la 
posibilidad de ubicar el lugar no visible del analista en la 
transferencia3, y adelantó gracias a una pintura cómo un objeto 
"a" hace un agujero en la imagen producida por el espejo: este 
objeto contiene una carga de libido —«deseo», en latín— no 
especular. , 

El lento proceso para construir el vidrio azogado dio lugar 
a la compra de esos espejos por las rarezas de las imágenes en 
ellos reflejadas. Adquirir ese objeto singular sólo era posible a 
los sectores aristocráticos de la sociedad. En el siglo XIV, el 
administrador del duque de Borgoña describió la instalación, 
en el castillo de Hesdin, de un «espejo, en que se ven muchas 
cosas engañosas», allí las personas reflejadas parecian 
deformes. En ciertas fechas el duque permitía el acceso del 


3 Lacan estudia el cuadro en el seminario oral,1 965-1966, inédito: 
L'objet de la psychanalyse, sesión del 11/05/1996 y siguientes; 
también en el seminario oral, 1967-1968, inédito: L'acte 
psychanalytique, sesiones del 20 y 28/03/1968, y luego en el 
seminario oral, 1974/1975, inédito: RS/, sesiones del 8/04/1975 y 
13/05/1975. 
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pueblo para asistir a tales espectáculos. Debido a que no había 
un empleo generalizado del espejo, sus imágenes no estaban al 
alcance de las clases subalternas. 

A mediados del siglo XV, en la ciudad de Murano, los 
artesanos venecianos lograron fabricar espejos de un vidrio 
puro, muy blanco y fino, al que denominaron «cristalino». El 
secreto de Venecia era su Piazza universale: la salinidad del 
agua del mar y la belleza y la claridad de la llama debida a la 
leña empleada para la combustión. A estos dos factores se 
sumaban los esbozos de una química científica debida a una 
precisa combinación de cantidades de sal y sosa. En Venecia se 
lograron las fórmulas del silicato de potasa y de la cal, cuya 
cristalina calidad sólo sería superada hasta el siglo XIX. 

Reitero aquí un dato quizás banal: hasta fines del siglo 
XVII, el tamaño de los espejos no rebasaba el tamaño de un 
plato, pues la técnica del soplado no permitía superficies 
mayores. Más concretamente, no fue sino hasta 1870, pocos 
años después de la aparición de la fotografía, cuando el espejo 
conquista los interiores urbanos. Así llegamos al testimonio de 
GURGAN, en su obra Les Grandes usines de 1870: 

Alegran y parecen agrandar las habitaciones pequeñas: es el 

primer lujo que se concede el ahorro: colocados entre dos salones, 


confieren una de las más graciosas decoraciones de los 
apartamentos modernos. 


Entre 1852 y 1862, la producción de espejos colados 
ascendió de 95000 a 200000 metros cuadrados, entre 1878, y 
1898 la producción se duplica. En la Exposición Universal de 
1867, SAINT-GOBAIN presenta por primera vez dos grandes 
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espejos: uno de 5.50 por 3.53 metros y otro de 6.09 por 2.53 
metros. Durante el Segundo Imperio, los espejos le procuran 
un gran éxito a OCTAVE MOURET cuando inaugura la tienda de 
novedades Au bonheur des dames y ocasiona la ruina de los 
lúgubres comercios pequeños. La nueva tienda ofrece un desfile 
de maniquíes para admiración de sus clientas mientras: 

Los espejos, a ambos lados del escaparate, por medio de un juego 

calculado, pueblan la calle con hermosas mujeres en venta que 

se reflejan y multiplican sin fin, con los precios escritos en 


grandes letras en lugar de las cabezas. EMILE ZOLA, Au bonheur 
de dames, Fasquelle, 1953, p.258. 


En resumen: fueron necesarios dieciocho siglos para que 
apareciera en Europa, en Occidente, un espejo que permitirá a 
JACQUES LACAN indicar su singular función en la clínica y la 
doctrina del psicoanálisis. Semejante objeto constituía la 
condición material que trastocaría los alcances del término 
«espejo» en la vida cotidiana, con lo que ese periodo se 
distinguía de los anteriores. A ello se suma el dato etnológico 
de la existencia de culturas, incluso al día de hoy, donde los 
espejos no tienen ningún uso pues simplemente no se dispone 
de ellos y si existen no guardan relación alguna con la función 
imaginaria del estadio del espejo descrita por LACAN. De modo 
que no hay confusión posible entre el estadio del espejo de 
Lacan y la intención del conquistador español en tierras 
americanas que ofrecía espejitos a cambio de piedras preciosas. 
Aunque éstos cautivaban a muchos naturales, nada indica que 
se tratara de adquirir una identificación especular. 

Hay formas de lazo social cuya estructura de la 
identificación e identidad corporal no pasa por la imagen 
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especular. Los espejos de obsidiana de las culturas 
mesoamericanas ilustran que el significante «espejo» requiere 
de algunos otros significantes para dar cuenta de su función 
imaginaria en el orden subjetivo. En psicoanálisis, el 
significante no funciona solo requiere de al menos otro para 
producir, por ejemplo, un sujeto. En este caso vernos el modo 
en que las condiciones reales, simbólicas e imaginarias de una 
cultura determinan el funcionamiento especular, Al tomar nota 
de esta condición sorteamos la trampa neurótica —una de las 
formas de la normalidad—+1 de creer, como el león, que todos 
participan de nuestra condición. 


EL CASO DE LA PINTURA: EL ESTADIO DEL ESPEJO SURREALISTA 


En septiembre de 1921, ANDRÉ BRETON tomaba vacaciones en 
el Tirol junto a un grupo de amigos, entre los que estaban 
TRISTAN TZARA, HANS HARP Y MARX ERNST. Desde ese Jugar 
solicita a SIGMUND FREUD una entrevista para conocerle. FREUD 
lo recibió el 10 de octubre de 1921, en un intermedio entre las 
sesiones de dos pacientes. La entrevista marcó las relaciones 
del surrealismo con FREUD, y quizás hipotecó, en una medida 
que habría que considerar, las articulaciones de éste con el 
psicoanálisis en su conjuntos. 


4 Lacan, seminario ora), 1961-1862, inédito, L'identification. Allí, a 
partir de la diferencia entre un analista y un alienista, Lacan 
demostró la existencia de tres formas de la normalidad: las neurosis, 
las psicosis y las perversiones; formas organizadas por la posición 
subjetiva ante el cuerpo. 

s Seguimos el estudio de Rotano Lermrza en La intervención de los 
surrealistas, un momento fecundo para la locura. La introducción 
de una disimetría entre Freud y Lacan. Artefacto, 4 de septiembre 
de 1993. México. 
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ANDRÉ BRETON era un personaje inquieto. Tras estudiar 
medicina y psiquiatría, a petición suya en 1916 fue asignado al 
Centro Neuropsiquiátrico de Saint Dossier, dirigido por el 
doctor RAOUL LEROY, antiguo alumno de CHARCOT. Allí leyó el 
libro de EMMANUEL RÉGIS y ANGELO HESNARD, El psicoanálisis, 
texto citado por Freud en sus obras. Más tarde, en 1917, BRETON 
se traslada al centro neurológico de la Pitié, donde queda a las 
órdenes del doctor BABINSKI. Éste es el terreno donde brota la 
«escritura automática»: 

Quizás nunca se podrá, más concretamente, más 


dramáticamente captar el pasaje del sujeto al objeto, origen de 
toda la preocupación artística moderna. 


En este contexto escribe una carta a VLAMINCK: 


No hay que olvidar que la única definición del arte está en el 
hecho del pasaje de lo subjetivo alo objetivo, (Lettres d Vlaminck, 
Flammarion. París, 1955, p.38) 

Si BRETON no encontró una disposición favorable en su 
encuentro con FREUD, no se puede decir lo mismo respecto del 
psicoanálisis en su conjunto con el surrealismo. En 1919, 
BRETON funda, con ARAGON y SOUPAULT, la revista Littérature. 
Decenios más tarde, JACQUES LACAN publica, al regresar de un 
viaje a Japón, el artículo Lituraterre. En el momento en que 
BRETON enviaba a FREUD un ejemplar de Los vasos comu- 
nicantes (1932), LACAN era presentado ante el grupo por RENÉ 
CREVEL y SALVADOR DALÍ (1933) y luego publicaba «Los 
problemas de estilo y las formas paranoicas de la experiencia» 
en el número inaugural de la revista Minotaure, y «Motivos 
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del crimen paranoico. El crimen de las hermanas Papin» en el 
tercer número de la misma. BRETON sostenía en Los vasos 
comunicantes que: 

El poeta venidero superará la idea deprimente del divorcio 

irreparable de la acción y del sueño. 

Junto con esta notoria proposición, BRETON añadía una 
observación: La interpretación de los sueños no incluía una 
mención a los trabajos de VOLXETT, Sin demora, FkEUD le 
escribe en días consecutivos (13 y 14 de diciembre de 1932) un 
par de cartas para explicar la «omisión». En otra letra, del 26 
del mismo mes, FREUD añade lo siguiente: 

No está en condiciones de explicarse qué es y qué desea el 

surrealismo. [...) Quizás no estoy hecho en absoluto para 

comprenderlo porque estoy muy alejado del arte. 

Esta posición es semejante, quizás al pie de la letra, de su 
comunicación a ISTVAN HOLLÓS, un psicoanalista húngaro, 
cuando éste le envió el artículo El manicomio. Se puede apreciar 
que, para FREUD, el encuentro con el surrealismo y la locura 
fue más bien un gran desencuentro. Cabe aclarar que su 
desencuentro no fue obstáculo para que HOLLÓs y los 
surrealistas continuaran otorgando un lugar importante a la 
obra de FREUD y al psicoanálisis. El surrealismo intentó 
acercarse a él una última vez en 1938, cuando SALVADOR DALÍ 
visitó a FREUD y le dibujó una serie bocetos. 

Mientras ocurría lo anterior, LACAN era un joven psiquiatra, 
que se formaba como analista y frecuentaba el Quartier Latin 
de los surrealistas. Éstos lo llamaban «doctor LACAN» como 
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signo de consideración hacia sus proposiciones, en particular 
las contenidas en su tesis De la psicosis paranoica en sus 
relaciones con la personalidad. En ella, LACAN indicaba la 
existencia de «momentos fecundos» en el delirio paranoico. El 
31 de julio de 1936, en el Congreso de Psicoanálisis de 
Marienbad, expone su conferencia: 


Estadio del espejo. Teoría de un momento estructurante y 
genético de la constitución de la realidad, concebido en relación 
con la experiencia y la doctrina del psicoanálisis, 


Allí está comprendido el surrealismo o al menos figura así 
en una de las versiones conocidas hoy de dicha presentación: 


También nosotros hemos mostrado en la dialéctica social que 
estructura como paranoico el conocimiento humano la razón 
que lo hace más autónomo que el del animal con respecto al 
campo de fuerzas del deseo, pero también que la determina en 
esa «poca realidad» que denuncia en ella la insatisfacción 
surrealista. Y estas reflexiones nos incitan a reconocer en la 
captación espacial que manifiesta el estadio del espejo el efecto 
en el hombre, permanente incluso a esa dialéctica, de una 
insuficiencia orgánica de su realidad natural, sies que atríbuimos 
algún sentido al término «naturaleza ». (Escritos 1, p. 89) 


LACAN introdujo en ese texto inaugural un fragmento de 
Discours sur le peu de reálité, un artículo de ANDRÉ BRETON. 
Más adelante en 1968 calificó a ese estudio como una balayette 
y un perchero, pintando una imagen surrealista del mismof. 
¿Qué es una balayette? El término francés suele traducirse por 


* — Danv-RoeerT Durour cita y estudia el tema tratado en esa sesión del 


seminario oral, inédito, 1967/1968, L'acte psychanalytique. 
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escobilla a secas sin indicar que se trata de la que se usa para 
limpiar baños y letrinas, y que pertenece a la misma familia 
que la cola de los pájaros y el culo de los perros. Imágenes a 
todas luces surrealistas y una forma de presentar un cuadro de 
la situación del psicoanálisis que LACAN enfrentaba con esa 
escobilla. 

En la versión de 1949, el texto de LACAN contiene las 
siguientes constataciones de orden clínico y doctrinario: la 
dependencia del cachorro humano respecto a la imagen de su 
cuerpo que le muestra la superficie azogada de un espejo. Esa 
imagen se produce entre los nueve y los 18 meses de edad. Una 
imagen que inaugura la relación del humano con su cuerpo a 
costa de enajenarlo allí donde no está en la profundidad de la 
superficie especular: 

La función del estadio del espejo se nos revela entonces como 

un caso particular de la función de la imago, que es establecer 

una relación del organismo con la realidad. (Op. cit., p. 88) 

El espejo constituye el Yo del cachorro humano aun antes 
de la unificación sensorial y perceptiva de su organismo. Al 
mismo tiempo, esa imagen regula la articulación del Yo con la 
realidad. Para ser más directos: el espejo constituye la realidad 
compartida. El trazo de estas coordenadas analíticas se efectúa 
en sincronía con las pinturas de RENÉ MAGRITTE. Cabe 
mencionar aquí una de ellas: La reproducción prohibida 
(1937), leyendo la imagen de esa pintura daremos cuenta de 
los soportes clínicos del invento de Jacques LACAN. 


59 


EL SURREALISMO, UN PLEONASMO: LA REPRODUCCIÓN 
PROHIBIDA DEL ESPEJO 


RENÉ MAGRITTE elaboró la siguiente serie de pinturas, 
destinadas a indagar las misteriosas y fascinantes aventuras 
del espejo en el mundo humano: 

1. El uso del idioma, 1928. 

2. El espejo mágico, 1929. 

3. El espejo falso, 1935. 

4. Las relaciones peligrosas, 1935. 

5. La reproducción prohibida, 1937. 

6. El invernadero, 1939. 

El título del quinto cuadro conforma ya un enigma 
surrealista ¿Cómo reproducir lo prohibido? ¿A qué responde 
la prohibición? Esbocemos un comienzo de respuesta: está 
prohibido mostrar aquello que un espejo puede producir, esto 
es, el acto del espejo. El acto es una evocación en lugar de una 
falta: 


Es lo que hará REMBRANDT en la pintura: mostrar en toda su 
gloria y su esplendor evanescente la figura humana en el 
momento donde ella sale de la nada, donde ella va a recaer”. 


Una obra sitúa su singularidad en el tiempo y en un lugar, 
y a partir de allí quizás alcance el campo universal. Llevemos 
la mirada a 1937. Un hombre joven termina de asearse. El joven 
debería haber quedado petrificado ante una actividad cotidiana, 
repetida por todos hasta el hartazgo: pararse frente al espejo a 
inspeccionar. ¿Inspeccionar qué o a quién? 


? — Piense BerTRAND, Éloge de la fragilité. Liber. Montréal, Québec, 
Canada, 2000. 
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La reproducción prohibida, Ren£ MAGRITE (1937) 


Como pintor, RENÉ MAGRITTE se estableció entre los 
filósofos, pues torna la normalidad cotidiana para exhibir su 
fachada y revelar sus fisuras. Acaso podamos encontrar algo 
más familiar —unheimlich— que la «acción» pintada en La 
reproducción prohibida?. Sus trazos claros e inconfundibles 
hacen girar la pintura para presentar la monstruosidad de lo 
que «vemos»: asomarnos a un espejo sin que nos devuelva 
nuestra imagen. ¿No es acaso ésta una situación de inquietante 
extrañeza percibir la existencia de algo que no está en la imagen? 


*  En.este segmento del ensayo seguimos por largo trecho el estudio 
de Rar KoNERSMANN. La reproducción prohibida, Rent MAGRITTE. 
Galería Abierta. Siglo XX1. México, 1996. 
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MAGRTTTE se inserta en un momento histórico en que se 
discutían —en sentido teórico para algunos, en forma 
«práctica» para otros— las avasallantes consecuencias de las 
novedades técnicas del siglo precedente, sobre todo la fotografía 
y el cine. Ambos elementos alteran, en más de una dirección, la 
psicología de la vida cotidiana. 

La cámara fotográfica es una manifestación de la muerte 
de Dios. En ella, la achiropoiete divina se sustituye por la ciencia 
de la óptica. Esta máquina óptica se adueña de territorios 
reservados antes sólo a los dioses, o al Dios único. La fotografía 
se ha descrito, con un toque poético y no por ello menos verídico, 
como escritura con luz. Si seguimos esta línea, el cine sería el 
canto coral de luces en movimiento. El historiador SIGFRED 
GIEDIONM en 1913 declaró con asombrosa sencillez: 

Nuestro campo visual se ha ampliado [...] Estos planteamientos 


comienzan con la filosofía y terminan en la tela de la cortina que 
colgamos en nuestra ventana. 


La pintura surrealista y el estadio del espejo comparten 
un momento de transformación abisal en el lazo social de la 
cultura, provocada por la inserción de un instrumento óptico 
en el conjunto social: el espejo, instrumento que generaliza, en 
Occidente, la imagen del cuerpo humano. La cuestión está en 
el detalle. Con estas palabras saludaron los surrealistas en su 
manifiesto de 1928 a EDGAR ALLAN POE. El escritor dio vida al 
celebre investigador AUGUSTE DUPIN, quien decía: 

[...] la mayor parte de la verdad, quizás la predominante, es 

extraída de lo aparentemente irrelevante. En espíritu, si no es 


que al pie de la letra de ese principio, la ciencia moderna se ha 
decidido a contar con lo imprevisible. 
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¿Cómo contar con aquello que no se puede prever? La 
respuesta es complicada. La pregunta contiene el contorno de 
algo rea! no asimilable a la realidad. DUPIN agregaba: 


Ya noes filosófico tomar como base lo que en una época anterior 
había sido limitado por una reducida capacidad de visión. 


MAGRITTE estableció una diferencia entre el objeto y la 
imagen. En 1945 pinta El sentido común: una naturaleza 
muerta en una bandeja de plata. El pintor escribe entonces: 

Pero ese pensamiento no tiene la pasividad de un espejo, es muy 

activo, reúne las figuras del mundo visible. 

La función imaginaria del espejo de LACAN reúne las figuras 
del mundo visible, el cuerpo, y enmarca lo no visible. Aunque 
el cuadro de MAGRITTE no es un espejo, al mismo tiempo 
muestra un espejo dotado de actividad. MAGRITTE sólo va a 
reconocer los hechos normales en su estructura anormal, pues 
altera la razón al exponer el orden de las razones: 

Cuando la gente intenta encontrar significados simbólicos en 

mis cuadros, entonces encuentra una construcción. Quieren algo 


donde apoyarse [...] Quieren tener algo cómodo, algo seguro 
donde adherirse para salvarse del vacio [...] Tienen miedo. 


Con tales diferencias, MAGRITTE elabora varios de sus 
estudios sobre el espejo. Esa diferencia encuentra su grado 
extremo e inexplorado en el psicoanálisis actual, Entre la 
imagen del objeto y las cosas se ubica un abismo que tampoco 
el arte permite cerrar y que, por el contrario, del que sólo se 
limita —y ya es decir demasiado— a trazar su contorno no 
visible. Así, por ejemplo, a partir de la pintura Esto no es una 
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pipa, del mismo MAGRTrTTE, se establece la extraña relación 
entre la imagen de un objeto que no existe con la existencia de 
un objeto del que el pintor nos ofrece sólo una imagen. Un objeto 
que no está allí, a diferencia, por ejemplo, de la imagen 
especular en que el cuerpo debe estar ubicado en el cono de 
reflexión del espejo para que se produzca su imagen. De esa 
imagen se puede obtener luego una fotografía, MAGRITTE 
comentó al filósofo JEAN WHAL: 


Me ocupo de la pintura para evocar, con imágenes desconocidas, 
el misterio absoluto de lo perceptible y de lo imperceptible. 


Semejante evocación la efectúa MAGRITTE con $us pinturas. 
Así, La reproducción prohibida es parte de una serie destinada 
a explorar los misterios de lo perceptible y lo imperceptible. 
También incluimos El sentido de la realidad, de 1963, entre 
estos estudios, mientras, en esos tiempos, LACAN desarrollaba 
entre 1962 y 1963 el seminario L'identification (1961-1962), 
luego dicta el seminario L'angoisse y, por último, imparte el 
20 de noviembre de 1963 la única sesión del seminario Les noms 
du pére. 

La reproducción prohibida, de MAGRITTE, evoca al menos 
dos formas diversas de la presencia especular: un cuerpo que 
se refleja en un espejo, y dos objetos: el libro Narrative of 
Arthur Gordon Pym of Nantucket, de EDGAR ALLAN POE, y una 
repisa. 

La figura humana del espejo parece invertir las partes 
«adelante y atrás» y no «izquierda y derecha». Ya GOETHE había 
señalado que el espejo «invierte nuestra figura» y convierte 
«nuestra mano izquierda en derecha». El espejo de MAGRITTE 
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y el que estudia LACAN comparten una consecuencia: ambos 
nos acercan a nuestra imagen y al mismo tiempo nos alejan de 
un elemento. Al emplear respecto del espejo y sus consecuencias 
dos significantes, LACAN ofrece una pista; morcelé /fragment; 
morcelé no es fragment. El primero introduce una parcela sin 
aludir a una totalidad; el segundo es un fragmento referido a 
una totalidad. Por ejemplo, el cuerpo parcelado del neóteno 

carece de una integración sensoperceptiva unificada ante «su» 

imagen unificada que produce el espejo. 

En su caso, La reproducción prohibida invierte el espejo 
en lugar de ofrecer una imagen invertida. El espejo duplica la 
percepción del espectador y a su vez duplica la percepción 
reflejada: El joven ve el reflejo que vemos de él; se traslada del 
ver al circuito de la mirada, esa parcela que la pintura de 
MAGRITTE muestra como no visible. La mirada del espectador 
queda atrapada por la pintura, pues sin ella no se verifica, y 
ella no es visible en el cuadro. Al respecto, RALPH KONERMAN 
subraya: «El espejo lo refleja [al joven de espaldas], pero sólo 
para referirse a nosotros, que nos creíamos todavía sin 
participación». 

Veamos otro detalle no visible. El libro reflejado, 
Narrative of Arthur Gordon Pym of Nantucket, de POE, 
cuenta cómo reacciona ante «su» imagen un natural de las 
islas de Oceanía. El narrador se lleva la impresión «de que el 
salvaje se volvería totalmente loco» ante ella. En este 
fragmento se pueden identificar varias importantes aristas 
clínicas. Así, el nativo nos revela con su terror que su cultura 
poseía un sistema de identificación que no descansaba en la 
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imagen especular. Es decir, el estadio del espejo, y nuestras 
experiencias modernas y posmodernas del espejo y su imagen, 
no es universal, pues no todas las culturas tienen contacto con 
la imagen especular. 

MAGRITTE no pinta una alegoría —como La vanitas— y 
tampoco pinta siquiera un objeto. Antes bien evoca —verbo 
empleado por él en su correspondencia— los pensamientos del 
espejo. Evoca lo indecible, lo inadvertido y lo no visible en el 
terreno de lo visible. Y no da preferencia a alguna de estas 
opciones, sino que se limita a vincularlas, pues el cuadro está 
separado de lo que muestra. 

El espejo de MAGRITTE muestra un reflejo pleno de 
singularidades: a) lo esperado, b) el reflejo de la figura de 
espaldas, y c) el ambiente rechazado del reflejo. El espejo opera 
en tres formas, no sólo en una. El cuadro nos introduce en él 
mediante la mirada que dirigimos al reflejo y que nos regresa 
mirándonos. El espejo pierde así sus certezas. El psicoanálisis 
comparte con MAGRITTE la puesta en tela de juicio de las 
certezas, ya que los textos y las imágenes han perdido claridad, 
y despliegan con obstinación el enigma de lo cotidiano. Cuando 
el espejo se vuelve hacia sí, llega el momento de interrogarlo. 

La pintura en cuestión es «dificil» y lo mismo se suele decir, 
con justa razón, de los textos de FREUD y LACAN. La dificultad 
estriba en que sus obras, tanto las del pintor como las de los 
psicoanalistas, son diáfanas, no ocultan nada. Los enigmas que 
encontramos en ellas provienen nada más de nuestros propios 
misterios. Esos misterios eran comunes por la época en que 
LACAN comenzó a ocuparse de los temas clínicos y doctrinarios 
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que se articulaban por la presencia generalizada en la sociedad 
francesa y en otros países de Occidente de un objeto: el espejo, 
integrado como un elemento más de la psicopatología de la vida 
cotidiana. En este sentido, baste con mencionar que la actividad 
cotidiana de conducir un automóvil no podría comprenderse 
hoy día sin los extraños desplazamientos izquierda-derecha y 
adelante-atrás que produce el uso del espejo retrovisor. 


ÉL Lazo DE LA FOTOGRAFÍA: IMAGEN, RETRATO E IDENTIDAD 


El estadio del espejo y la imagen del Yo que de él resulta no son 
ajenos a las circunstancias que producen su causa material eficaz”. 
No habría proposición de ese estadio sin un espejo disponible ni 
habría condiciones para que ejerciera sus efectos sin que la imagen 
fotográfica y su carga de identificación se hubieran generalizado 
antes para cada sujeto. En El block maravilloso (1925 [1924]) y 
El malestar en la cultura (1930), FREUD apuntó sus articulaciones 
del sistema psíquico con la cámara fotográfica. Años después, en 
1954, LACAN precisaba que, por su carácter subjetivo, la cámara 
compartía el territorio del sujeto. 

Las variaciones de la estructura social participan 
inventando y modificando las estructuras subjetivas de cada 
época. Operan, por ejemplo, a través de las diversas expresiones 
del arte, la tecnología y la ciencia. El siglo XIX, caracterizado 
como el siglo de la máquina y el capitalismo moderno, vio cómo 
se modificaba no sólo el carácter de los rostros en los retratos, 


s  Sobrela causa material, véase: Dany-Rosert Durour. On achéve bien 


les hommes. De quelques conséquences actuelles et futures de la 
mort de Dieu. Denóel. Paris, 2005, pp-109 y SS. 


67 


sino la técnica de la obra de arte tras la aparición del invento 
de la fotografía y sus imágenes. En este espacio estudiamos a la 
fotografía hasta su ingreso en la era digital, nuevo horizonte 
que quedará fuera del alcance de este epílogo. 

Retomemos parte de los pasos recorridos por PAUL AUSTER 
en La invención de la soledad. El relato se despliega a partir 
de que el narrador vive la experiencia de la muerte de su padre: 

Lo que me preocupa era otra cosa, algo que no tenía que ver con 

la muerte ni con mi reacción ante ella; la certeza de mi padre se 

había marchado sin dejar rastro alguno [...] Si cuando estaba 

vivo no hice otra cosa que buscarlo, intentar encontrar al padre 


que no estaba, ahora que está muerto siento que debo seguir con 
esa búsqueda. 


El azar enfrenta al narrador a un conjunto de fotografías: 


El descubrimiento de esas fotografías fue importante para mí 
porque parecían reafirmar la presencia física de mi padre en el 
mundo, permitirme la idea ilusoria de que aún estaba allí. Había 
perdido a mi padre, pero al mismo tiempo lo había encontrado. 


Las líneas anteriores subrayan la importancia de la imagen 
fotográfica, dejan abiertas las articulaciones de ésta con la 
muerte del padre y formulan el interrogante de cómo el hijo 
identifica en ella a alguien ausente a quien reconoce como su 
padre. AUSTER sólo se limita a testimoniar el valor subjetivo y 
subjetivante de una imagen fotográfica y los misterios de las 
identificaciones que la acompañan. Más adelante, el narrador 
hace un nuevo descubrimiento a partir de otro retrato. Esta 
vez se trata de una fotografía de su padre aún niño: 
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Entre las fotografías que encontré en la casa de mi padre el mes 
pasado, había un retrato de familia de aquellos días lejanos en 
Kenosha. Mi padre, que no tendría más de un año, está sentado 
en la falda de su madre. Ese retrato parece dar vida a un mundo 
entero. La primera vez que vi la fotografía, me di cuenta de que 
había sido rasgada por la mitad y luego pegada. Vi los dedos de 
un hombre sujetando el torso de uno de mis tíos y advertí con 
claridad que otro de mis tíos no tenía apoyado el brazo sino contra 
una silla que ya no estaba allí: alguien había recortado la figura 
de mi abuelo"?. 


La trama se reorganiza a partir de la imagen de un retrato 
rasgado de la familia paterna. El narrador lee el retrato, no 
obstante que la doxa psicoanalítica diga que las imágenes no se 
leen. El retrato es una imagen en que aparecen tres 
generaciones: el abuelo «rasgado» y «ausente», el padre y el 
narrador; hijo y nieto de los retratados. Este caso subraya los 
componentes subjetivos de la fotografía y su papel en la 
evolución y la interrogación de un nudo de subjetividad. El caso, 
ese solo, basta para estudiar la fotografia como parte de la 
imagen y su articulación singular con el estadio del espejo que 
llamó la atención de JACQUES LACAN. Años antes, en Sueños y 
telepatía (1922), FREUD había mostrado el papel que cumple 
una fotografía. 


19 — Paul Auster. La invención de la soledad. Compactos Anagrama. 
Barcelona, 1994. Hay otras ediciones en castellano que, junto con el 
original en inglés, incluyen una presentación de la imagen 
fotográfica del párrafo. ¿Cómo se reconoce el sujeto en un retrato 
de su infancia? Reconocerse es ya un efecto de lectura, empero, cde 
qué? 
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La fotografía es la causa material de la gran generalización 
que han tenido en Occidente los sistemas de identificación y 
los documentos de identidad. En ocasiones, ese papel lo 
desempeña en un sentido, como lo acabamos de ver más 
arriba, una simple fotografía familiar. ¿Cómo concebir la 
aparición de trastornos de la identidad como el fenómeno 
de los sosias, la ilusión del doble, las llamadas crisis de 
personificación, las epidemias de identificación histérica, la 
ilusión de FREGOLI? Estos fenómenos subjetivos, ¿podrían 
producirse sin la circulación generalizada de imágenes 
especulares y gráficas? 

Experiencias de esta naturaleza circulaban en los hospitales 
psiquiátricos franceses donde LACAN desempeñaba sus labores 
como médico y, a partir de 1932, como psiquiatra, que a la vez 
se analizaba y estudiaba los textos del psicoanálisis, e 
incursionaba en su clínica y en su doctrina. 

El hecho fotográfico forma parte hoy a tal grado de nuestra 
vida cotidiana y está tan incorporado a la vida social que, a 
fuerza de verlo, no se advierte que hubo un muy largo tiempo 
en que no existía, en que no había imágenes fotográficas. Ese 
tiempo coincide mucho con la ausencia de imágenes 
especulares, cuando los espejos no eran compartidos todavía 
por la sociedad. Si en esos tiempos no había medios fotográficos 
que sirvieran para la identificación fotográfica, menos aún para 
la identificación especular. En tiempos anteriores a la aparición 
de imágenes fotográficas, de imágenes del Yo del fotografiado, 
las formas de la identificación yoica y de la identidad operaban 
por otros medios. Recordemos ahora que el espejo estudiado 


70 Ñ 


por LACAN y la máquina fotográfica comparten el terreno de la 
óptica y que las imágenes generadas por ambos son producto 
de un juego de espejos!*, 

En El regreso de Martin Guerre de NATALIE Z. DAVIS", se 
aborda la diferencia entre un régimen social en que la imagen 
circula —compartida y permitiendo el reconocimiento de los 
sujetos entre sí— y otras formas de lazo social carentes de 
imágenes especulares y fotográficas. En este caso, el juicio a un 
campesino acusado de usurpar el lugar de otro, no descansa en 
pruebas visuales de su identidad de orden fotográfico, pues en 
la época en cuestión simplemente no existían tales medios'3, 
Sólo mediante rasgos y datos dispersos y parciales —como la 
medida de las botas, los ladridos de un perro, incluida una 
pregunta, dirigida a la esposa, sobre el funcionamiento fálico— 
podían establecerse las diferencias entre el «original» y el 
«impostor». Mientras en Occidente presenciamos hoy un 
aparente retorno al sistema de identificación descrito por DAVIS 
en la antigua comunidad campesina de Artigat (1548-1561), 
GIORGIO AGAMBEN escribió: 


El fichaje electrónico de las huellas digitales y de la retina, el 
tatuaje subcutáneo, como otras prácticas del mismo género, son 


* Los despliegues ópticos de Lacan constituyen algunas de las diversas 
reescrituras de su estadio del espejo y varias de ellas no dejan de 
evocar la estructura óptica de las cámaras fotográficas. En su 
«Informesobre Damien LaGacHE...», Lacan dará un sustento óptico a] 
empleo del diván en un análisis. j 

1 NaraLi Z. Davis. El regreso de Martin Guerre. Antoni Bosch. 
Barcelona, 1984. 

1 El tema fue llevado al cine con la actuación de GERARD DEFARDIEU; en 
Estados Unidos se hizo después una lamentable segunda versión. 
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elementos que contribuyen a definir ese umbral. Lo que está en 
juego es nada menos que la nueva relación biopolítica entre los 
ciudadanos y el Estado que concierne a la inscripción y fichaje 
del elernento más privado e incomunicable de la subjetividad: 
quiero decir la vida biológica de los cuerpos'4. 


Decimos «aparente» no sólo porque no hay retorno 
posible al pasado, sino porque se toman «elementos» —como 
los rasgos biológicos de la retina— de ese pasado para 
proponer una forma inédita de identificación. Los trazos y 
rasgos parciales —empleados en forma artesanal en el caso 
de Martin Guerre— pasarán ahora por la maquinaria 
científico-tecnológica desplegada en el orden biológico al 
servicio de la persecución. 

La imagen fotográfica descansaba, descansa aún, sobre el 
«poder» de reproducir «exactamente» la realidad externa. Esa 
facultad le confirió un valor documental, que a su vez la 
convertía en un procedimiento para reproducir de forma «fiel» 
e «imparcial» la vida social'5, LACAN señaló en 1954 un hecho 
trivial e insólito: la cámara fotográfica obtenía de una ilusión 
atmosférica real, el arco iris, una imagen objetiva. Para el 


M  GIORGIO AGAMBEN, carta publicada en el periódico Le Monde, octubre 
de 2003, París Francia. 

“Empleo comillas: en la actualidad se cuestiona el «poder» de la 
fotografía, en particular al estudiarse en detalle la manipulación de 
las imágenes gráficas por parte de los regímenes calificados de 
«totalitarios», Pese a ello, aún ocupa su lugar en el registro de la 
identidad y la identificación de los ciudadanos, lugar puesto al 
servicio, cada día con más intensidad, de la persecución. En la era 
virtual, la manipulación de la imagen se acompaña de las ofertas de 
modificación corporal mediante la cirugía estética. 
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psicoanálisis**, la importancia de la fotografía reside en que es 
una creación artística que descansa sobre la ciencia y la 
tecnología —la óptica, la química— y que es un medio de 
particular eficacia para la constitución subjetiva, tal como lo 
revela la experiencia de la cura analítica. 

El antecedente de la fotografía fue el retrato pictórico, 
práctica organizada para servir de sostén simbólico a una 
función relacionada con el poder. No se trataba de identificar a 
tal o cual personaje, sino de mostrar el símbolo de un príncipe: 

La búsqueda de un parecido en el retrato del cliente francés bajo 

Luis XV y Lurs XV] puede definirse por la tendencia general a 

falsear, y hasta idealizar cada rostro, incluso el del pequeño 

burgués para que se pareciera al tipo humano dominante: e) 

Príncipe”. 

La cita anterior muestra, quizás, la instalación tanto de un 
Yo Ideal como de un Ideal del Yo. Al mismo tiempo, un retrato 
así no daba lugar a una imagen del Yo y un trazo singular del 
sujeto. El daguerrotipo y el fisionotrazo, antecesores de la 
fotografía, tenían una desventaja respecto de ella: sus productos 


1 En La interpretación de los sueños, Freub estableció una articulación 
de la fotografía con la condensación, para citar sólo un caso. A éste 
añadimos el papel desempeñado por la aparición, en tal o cual 
análisis, de una fotografía paterna, materna o familiar. Los sueños 
guardan aún el secreto de su producción y transposición de deseos: 
por ejemplo, en imágenes silentes o sonoras. 

Y Seguiremos algunos caminos abiertos por Gis£Le FREUND en La 
fotografía como documento social. GG MassMedia. Barcelona, 1993, 
p-14. Los retratos permiten al historiador reconocerla identidad de 
tal o cual personaje, pero es sólo un reconocimiento a posteriori, 
ajeno a la vida social en que se tomó cada retrato en particular. 
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eran rígidos y esquemáticos, con lo que desaparecían las 
particularidades. Asimismo, el carácter artesanal dejaba su 
impronta: entre el modelo y el objeto producido estaba la mano 
del artista, por ejemplo, para retocar a fin de destacar el carácter 
moral de tal o cual retrato. La mano, o intervención, del artista, 
una forma de la ackiropoiete, se sustituyó por la achiropoiete*? 
de la ciencia y la tecnología: una cámara, o máquina, de hacer 
fotografías. La fotografía instaló en el horizonte cultural algo 
que se transformaría cada vez más en una técnica impersonal y 
que alcanzó su máxima democratización gracias a ella. El grado 
máximo de impersonalidad alcanzado por la democracia lo 
representan las cámaras de vigilancia automáticas instaladas 
en bancos, escuelas, universidades, centros comerciales y calles, 
Una acción impersonal de imágenes que no deja de surtir un 
efecto de paranoización. Entre otros motivos, tales efectos se 
originan por el hecho de que el sujeto es captado contra su 
voluntad por el lente de la cámara, sin que él se ofrezca ante 
ese cono para generar una imagen. El lector notará el trazo 
clínico de una tozudez de LACAN: se requiere hacer la 
experiencia con un espejo y la presencia de un tercero que 
acompañe al infante, luego se harán metáforas especulares, la 
experiencia especular no en ausencia o en efigie. Por su 
estructura científica y tecnológica, quizás la fotografía forme 
parte de las causas que provocaron la muerte de Dios. 


1% Guy Le Gavrer. El lazo especular. Un estudio travesero de la unidad 
imaginaria. Edelp. Buenos Aires, 1998, pp.139-140. Aquí tomamos 
una licencia frente al término en su sentido literal: «imagen 
efectuada por la mano divina». 
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El complejo científico-tecnológico permitió poner el 
producto rápidamente al alcance de vastos sectores sociales, lo 
que propició su generalización. En Francia, un grupo de 
diputados propuso a la Cámara, el 15 de enero de 1839, que el 
Estado adquiriera el invento de la fotografía y lo convirtiera en 
bien público. El 28 de julio de 1831 se observan ya los efectos 
de la nueva forma de generación de imágenes: un parisiense 
expuso, yuxtapuestos, un retrato suyo y otro de Luis FELIPE, 
acompañados de la siguiente inscripción: 

Ya no existe distancia alguna entre Felipe y yo; él es rey- 
ciudadano, yo soy un ciudadano-rey!?. 

La imagen trastocaba la lejanía del rey y entronizaba a un 
ciudadano que podía pasar al ejercicio, por ejemplo, de la 
paternidad sin preocuparse por la imagen inaccesible del rey. 
Una coincidencia interesante es que, uno de los franceses a 
quienes se atribuye la invención de la fotografía, hacia 1826- 
1827, se llamara NICÉPHORE NIÉPCE . Y a otro NICÉPHORE EL 
PATRIARCA, se debe la difusión de las imágenes religiosas y la 
consiguiente expansión del cristianismo a escala universal?". 
Tales imágenes religiosas cristianas no fueron ni son ajenas a 
la aparición de la paternidad estudiada en la clínica analítica, 


** Op.cit., p.24 
22 Su nombre de pila coincide con el de Nic£PHoRE LE PATRIARCHE: 


Discours contre les iconoclastas. Klincksieck. París, 1990, edición a 
cargo de MariE-Josg MONDzAIN, quien escribió /mage, icóne, 
économie. Les sources byzantines de l'imaginaire contemporain. 
Seuil, 1996. Este libro fue el fundamento, junto con el ensayo de 
Danv-Ro5ÉRT DuFOUR de varios trabajos elaborados en la Escuela 
lacaniana de psicoanálisis respecto del tema de la imagen especular, 
entre ellos el ya citado de Guy Ls Gaursy: El lazo especular... 
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una paternidad que algo debe a la Lrinidad introducida por el 
cristianismo. Los avances técnicos de la revolución fotográfica 
fueron vertiginosos: en 1839, el tiempo de exposición era de 15 
minutos y un año después requería 13 minutos. En 1841 era de 
dos a tres minutos y un año más tarde, en 1842, necesitaba apenas 
entre 20 y 40 segundos. Luego aparecieron las fotografías 
instantáneas hasta arribar a la imagen en tiempo real. 
Semejante reducción del tiempo de exposición allanó el 
camino para una nueva forma de lazo social: el documento, o 
carné, de identidad con fotografía. En el caso particular de 
México, el primer pasaporte con fotografía se expidió en 1919?!. 
Tómese nota del dato anterior. Desde la Conquista hasta 
ya iniciado el siglo XX, no había en nuestro país un sistema de 
identificación acompañado de una imagen. Ése es el rasgo 
clínico a tomar en cuenta. De hecho, la fotografía y el espejo se 
generalizan de manera sincrónica en el curso de un breve lapso 
de la historia. Así, como se mencionó, en 1839 se proyectó 
declarar de utilidad pública la fotografía. Y en 1870 irrumpen 
los espejos con las medidas necesarias para reflejar completo 
el cuerpo humano. A partir de entonces, ambos objetos se 
generalizan en los diferentes sectores sociales, con lu que 
dejaron de ser patrimonio exclusivo de algunos y abandonaron 
su carácter de experimentos de laboratorio. Es así que en cada 
hogar se instalan espejos y cada ciudadano y su familia tienen 
acceso a la imagen fotográfica. De esta conjunción derivan 
algunas de las causas de las inhibiciones, los síntomas y las 


a Cfr.: La historia del pasaporte en México. Edición de la Secretaría 
de Relaciones Exteriores, México, 1994. 
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angustias que cada ser humano puede experimentar ante los 
avatares que sufre su Imagen reflejada en un espejo o congelada 
en una fotografía: 
El espectáculo impresionante de un lactante ante el espejo [...] 
supera en un jubiloso ajetreo las trabas (...] para suspender su 


actitud (...] y conseguir, para fijarlo, un aspecto instantáneo de 
la imagen. (JACQUES LACAN [1949], Escritos 1, pp.89-90). 


Esa frase contiene los términos empleados por un fotógrafo 
de la época para tomar un retrato. 


Los vasos COMUNICANTES DEL HOSPITAL PSIQUIÁTRICO 


LACAN no esperó hasta agosto de 1936 para exponer sus trabajos 
sobre el estadio del espejo. FRANCOISE DOLTO dejó testimonio 
en sus notas de una reunión previa en que LACAN ofreció una 
larga comunicación sobre el tema. Esa comunicación es 
conocida gracias a las notas «fieles» y «abundantes»2? 
contenidas en los archivos de DOLTO del 16 de junio de 1936. 
Ella fue amiga personal de LACAN, quien siempre la reconoció 
como una aguda psicoanalista. Las notas nos retrotraen a 48 
días antes de que LACAN presentara su exposición en el Congreso 
Psicoanalítico de Marienbad, el 3 de agosto de 1936. 

¿A qué se debe que nunca se hayan publicado esas notas 
de DoLTO? ELIZABETH ROUDINESCO describe los temas tratados 
ese 16 de junio: El sujeto, el yo, el cuerpo propio, la expresividad 
de la forma humana, la libido, la imagen del cuerpo, la imagen 


* — Euizaserm RovoINescO. Jacques Lacan. Esquisse d'une vie, histoire 
d'un systérne de pensée. Fayard. París, 1993, pp. 160-162. 
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del doble y la imagen especular, la libido del destete, el instinto 
de muerte, la destrucción del objeto vital, el narcisismo y su 
lazo con el simbolismo fundamental del conocimiento humano, 
el objeto reencontrado en el Edipo y los gemelos. ROUDINESCO 
tuvo acceso a las notas y no informa qué inconveniente impidió 
publicarlas tal cual. Un fragmento de los temas mencionados 
está presente en el artículo La familia que LACAN publicó en 
1938 como parte de la Encyclopédie Frangaise. También están 
registrados en un texto posterior a su presentación —y quizás 
también a un enojo sufrido por LacaNn— en Marienbad: Más 
allá del principio de realidad. Al calce dice «Marienbad» y 
«agosto de 1936», y probablemente el artículo fue escrito Ja 
mañana del día en que LACAN partía a ver un gran espectáculo 
en Berlín. LENI RIEFENSTAHL, la cineasta preferida de ADOLF 
HITLER, registró dicho espectáculo para la pantalla. En una de 
sus escenas, el filme muestra una imagen especular: una madre 
ofrece a su crió a los ojos de HITLER?3. Asimismo se encontrarán 
trazas especulares en Acerca de la causalidad psíquica (1946) 
y en La agresividad en psicoanálisis (1948). 

Para ampliar las referencias ofrecidas por DUFOUR, 
subrayaremos que, sólo en lo que toca a los Escritos de LACAN, 
existen varias versiones modificadas de aquel mítico texto 


23 Lacan estudió el papel de la madre en el nazismo en su artículo «La 
familia». Allí pregunta:» ¿El hecho no ha sido formulado por el jefe 
de un Estado totalitario como argumento contra la educación 
tradicional?». Ese artículo contiene el estudio de otro caso donde 
está presente la imagen especular: San AGUSTÍN que ve a su hermano 
de leche amantándose de los pechos de su madre, Esta escena es 
reiterada en el filme La voluntad de poder, de Len! RIEFENSTAHL. 
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pronunciado en Marienbad. Un cómputo mínimo constata que 
el estadio del espejo no fue ni es uno, sino que existen varias 
versiones del estadio, por lo menos hay siete. Sumemos a esa 
cifra la radical modificación escrita bajo la forma De nuestros 
antecedentes, en que LACAN indica la presencia de un objeto 
no especular: la mirada. En las siete páginas de dichos 
antecedentes se encuentran los nombres de: el caso AIMÉE, DALÍ, 
CREVEL, DIDEROT, CLERÁMBAULT, FOUCAULT, KRAEPELIN, FREUD, 
ELUARD, ALEXANDER, STAUB, KLEIN, KANT, MOLYNEAUX, WHAL, 
LÉvI-STRAUSS. Esa panoplia basta para indicar el entorno de la 
instalación del estadio del espejo con su clínica y su doctrina. 
El espejo no funciona de forma aislada ni es solitario o 
individual. 

Estos antecedentes insisten una y otra vez en la fuente 
clínica del estadio del espejo: la paranoia y otras 
manifestaciones del llamado campo de las psicosis. Si ahora 
añadimos a ello los fragmentos del artículo «La familia», 
tenemos ya nueve versiones del «estadio del espejo»: 


1. Más allá del «principio de realidad», 1936. 

2. La familia, 1938. 

3. Acerca de la causalidad psíquica, 1946. 

4. La agresividad en psicoanálisis, 1948. 

5. El seminario sobre «La carta robada», 1955. 

6. Deuna cuestión preliminar a todo tratamiento posible 
de la psicosis, 1957-1958. 

7. Observación sobre el informe de DanteL LaGACHE: 
«Psicoanálisis y estructura de la personalidad», 1960. 

8. Subversión del sujeto y dialéctica del deseo en el 
inconsciente freudiano, 1960. 


9. De nuestros antecedentes, 1966. 

A esta lista habrá que agregar las transformaciones en el 
conjunto de los seminarios orales. De éstas subrayo sólo una 
perteneciente al último periodo: el pasaje del espejo plano (1936) 
a un espejo curvo, un tubo en forma de anillo anudado a los anillos 
del real, el simbólico y el santomático, Al inscribir el registro 
imaginario en uno de los anillos tóricos que conforman el nudo 
borromeo de tres consistencias y luego el anudamiento de cuatro 
consistencias, LACAN introduce, sin decirlo, un insólito espejo que 
«contiene» o «delimita» dos agujeros. En las sesiones del 15 de 
febrero y 8 y 15 de marzo de 1977, esta transformación se muestra 
mediante la escritura topológica ¿Qué forma tendrá semejante 
imagen especular? Una imaginario de dos agujeros anudado a las 
otras consistencias indican que las formaciones imaginarias, por 
ejemplo, de una histeria o de una paranoia son, en forma mínima, 
compartidas y compartibles. FRANCOISE DOLTO incluyó en su 
testimonio el debate consecutivo a la exposición del 16 de junio de 
1936, cuyos participantes fueron: LOEWENSTEIN, ODIER, 
PARCHEMINEY, SCHIFF, LAGACHE y BONAPARTE. El debate se centraba 
en la articulación del tema con la segunda tópica freudiana y con la 
noción de adaptación. Entonces interviene LACAN: 

Et hombre no se adapta a la realidad, él la adapta a él. El Yo crea 


la nueva adaptación a la realidad y nosotros buscamos mantener 
la cohesión con este doble"4, 


Por esas fechas, LACAN ya se había incorporado al 
psicoanálisis y desde hacía unos años acudía a su análisis 


zm Tbídem, p.160. 
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didáctico con LOEWENSTEIN. ¿De dónde provenía su interés por 
el tema? Las menciones de FREUD al espejo son pocas y no 
guardan simetría con la observación de LACAN, es decir, el 
psicoanálisis no se ocupaba del estadio del espejo. LACAN estaba 
poseído por el tema, en más de un sentido: dio a una de sus 
hijas, nacida en fecha cercana al debate y a la presentación, el 
nombre de IMAGENE. Ese «estilo» de nombrar a un descendiente 
era tradición entre organizaciones oposicionistas de la época, 
en particular, los anarquistas, quienes daban a sus hijos 
nombres como «Huelga», «Libertaria» y «Anarquía». ¿Bastará 
con esa implicación subjetiva, supuestamente individual? Nada 
lo indica así. Veamos qué personas cercanas a LACAN se 
ocuparon del tema y suscitaron su interés en el mismo. 
En los medios psiquiátricos franceses, el tema de la imagen 
y el espejo era el hilo conductor de una serie de investigaciones 
desatadas por lo que llamaremos, con fines descriptivos, 
«psicopatología de la identidad». Citemos al menos los grandes 
hitos que hay entre los documentos sobre el tema, participantes 
del contexto clínico del estadio del espejo presentado por 
LACAN: 
1. La ilusión de los «sosias» en un delirio crónico 
sisternatizado, de Carcras Y REBOUL-LACHAUX, 15 de 
enero de 1923. 
2. El síndrome de la ilusión de los sosias, HALBERSTADT, 
1923. 
3. Practica semiológica de las enfermedades mentales, 
guía del estudiante y del practicante, de SoLuiER Y 
COURBON, 1924. Estos autores mencionan la ilusión del 
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10. 


11. 


12. 


13. 


14. 


15. 


16. 


1. 


sosias en sus relaciones con el «transitivismo» de 
WERNICKE. 

Del sentimiento de extrañeza a la ilusión de sosias, 
CarGras et al., 1924. 

Husión de sosias y complejo de Edipo, CarGRas et al., 
1924 

Un caso de «sindrome de sosias» en un delirante 
alucinado por interpretación de problemas 
psicosensoriales, Duruor et al., 1924. 

El sindrome «ilusión de sostas», BouvIER, 1926, 
Sindrome de ilusión de Fregoli y esquizofrenia, 
CouRBON et al., 1927. 

La ilusión de sosías, LevY-VALENSI, 1929. 

El signo del espejo en la demencia precoz, A. DeLMas, 
1929. 

El signo del espejo en las psicosis y más especialmente 
en la demencia precoz, PAUL ABELY, 1930. 

Un problema de identificación de personas: la ilusión 
de sosias, Vi£, 1930. 

HNusión de intermetamorfosis y del encanto, COURBON 
et al., 1932. 

Identificación delirante y fausse reconnaissance, 
COURBON et al., 1932. 

El delirio de intermetamorfosis —-variedad de la 
ilusión de sosias y de Fregoli, DAuMEZÓN, 1937. 

La ilusión de sosias, forma particular del 
desconocimiento sistemático, MLiE, DEROMBIES, 1935. 
Imagen y apariencia del cuerpo humano. Estudios 


sobre las energías constructivas de la psique, ScHt.DER 
[1930-1935]. 

18. La imagen de nuestro cuerpo, LHERMITTE, 1939. 

Nos permitimos sumar a esta serie Clasificación de los 
delirios de metamorfosis de JOSÉ INGENIEROS (1908), que si 
bien es un texto anterior, no deja de apuntar los temas abiertos 
por una nueva época de la imagen en la sociedad. 

Un recorrido por lla lista permite entrever algo, su superficie 
subraya otro elemento: los estudios enumerados, incluidos los 
de LACAN, son resultado de la generalización que alcanzó la 
presencia del espejo en la vida cotidiana, acompañado de la 
fotografía y de los sistemas de identificación mediante 
imágenes. A partir de esa base material comienzan a presentarse 
los síntomas, las inhibiciones y las angustias que desató esa 
nueva condición. Quizás un caso cercano sirva para mostrar a 
qué nos referimos. Si nos preguntamos por la aparición de la 
anorexia nervosa en el psicoanálisis —de la que FREUD cita un 
caso en 1895—, salta a la vista un dato. El sintoma no existe en 
lugares donde reina la hambruna o donde no se acostumbra el 
almacenamiento de productos en gran escala. En la anorexia, 
la ausencia, caída o retraimiento de la libido no está exenta de 
requisitos. Sin la amplia generalización del refrigerador, la 
anorexia no podría manifestarse como «epidemia» de una 
época y sociedades específicas. De manera semejante, para 
operar, el estadio del espejo —según lo formuló LACAN— 
requiere formar parte de un mecanismo generalizado en el 
colectivo cultural. 

Estos elementos textuales conforman el contexto de 
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fabricación, escritura y presentación del estadio del espejo. 
Bastan para rechazar cualquier reducción el estudio de LACAN 
a una aportación «teórica», normativa y psicológica; esas 
reducciones requieren romper sus lazos con los interrogantes 
que enfrentaba en su clínica cotidiana. Antes bien, hemos 
recorrido la materia de que se compone dicho estudio y ello 
nos autoriza a sostener que, junto a sus lazos con el pensamiento 
de su época?5 y con ellos, LACAN lleva a cabo una intervención 
clinica en el terreno doctrinario. Sin esa intervención clínica 
quedan aislados de sus contextos y sin antecedentes, y el 
resultado será bloquear sus alcances y pauperizar sus 
consecuencias doctrinarias. La clínica del narcisismo, si existe 
una, fue desplazada por el Yo del estadio del espejo y el objeto 
no visible presente en él. La doctrina del narcisismo quedó sin 
sustento pues el estadio del espejo modifica el circuito de la 
libido descrito por FREUD. En el espejo, la libido proviene del 
objeto y no a la inversa, es el objeto el productor de la libido 
que afecta a Narciso y no es éste quien invade con su libido la 
imagen. 

¿Se habrá convertido el llamado estadio del espejo en la 
escobilla que barre los desperdicios bajo la alfombra? Quizás 
ha llegado el momento de que la escobilla —la balayette— deje 
de fungir como instrumento que mete bajo la alfombra los 
desperdicios, esos objetos parcelados —morcelés—, para dejar 
una superficie con la apariencia de limpieza. Se trata de no jugar 


» Lazos estudiados en detalle por Dany-RoBErT Durour en el texto que 
epilogamos. 
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sólo con lo que está debajo, sino también de darle juego a su 
articulación con lo quedó arriba. Casi para concluir, citemos a 
LACAN: 

Le plan du moi. C'est un systéme jouant un róle trés important 

dans [équilibre tensionnel interne du sujet. Il convient de 

compléter la théorie analytique en permettant de concevoir les 
choses d'une fagon plus rationnelle et plus proche á l'expérience”. 

En la actualidad se atribuye una caducidad al estadio del 
espejo y las variantes de él que elaboró LACAN. Esa propuesta 
no toma en cuenta a quienes están en análisis y siguen aquejados 
por experiencias subjetivas del orden imaginario. ¿Cómo puede 
resultar afectado por la caducidad algo que no hemos visitado 
aún? Además, siguiendo la llamada clínica del significante, la 
caducidad atribuida al espejo, sería una forma de estilo 
singular: una forclusión que produciría su retorno en el real, 
verbigracia, obtendríamos una alucinación, formación que 
muestra su cuño imaginario. Caducidad es una de las tantas 
vías para decir en castellano forclusión. 


26  JAcques Lacan, intervention sur Vexposé de H. Hécaen «La notion 
de schéma corporel et ses applications en psychiatrie», publicado 
en L'Evolution Psychiatrique, 1948, 11, pp.119-122. 
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ANEXOS 


1. Historia del espejo (SABINE MELCHIOR-BONNET) 
2. Panta rheí -Todo cambia- (HERÁCLITO) 

3. Hiatus irrationalis (J. LACAN) 

4. La filosofía de Jacob Boehme (ALEXANDRE KOYRÉ) 


5. Lecciones sobre la historia de la filosofia (HEGEL) 


Les cinq Sens. SÉBASTIAEN STOSKOPFF (París, 1633) 


1. HISTORIA DEL ESPEJO” 


SABINE MELCHIOR-BONNET 


«UN CAPRICHO IRRESISTIBLE 


Durante todo el siglo XVI, se utilizan por igual los espejos de 
acero y los de cristal. En sus Blasons domestiques contenant 
la décoration d'une maison honnéte (1539), GUILLES CORROZET 
expresa la misma admiración por el «espejo de acero bien 
lustrado» que por «el espejo de vidrio bien pulido». Valioso 
auxiliar de la luz y la belleza, ocupa un lugar preferente en el 
mobiliario y procura luminosidad a las residencias parcamente 
iluminadas: «espejo de buen tamaño», insiste CORROZET. El 
grabado que acompaña la primera edición muestra un espejo 
del tamaño de una cabeza montado sobre un pie bastante alto 
y muy decorado, pero no se distingue el material del que está 
hecho. En 1533 y 1534, FRANCISCO 1 no vacila en encargar a dos 
de sus joyeros, GUILLAUME TOMAN y ALLARD PLOMMYER, cuatro 


* Tomado de Sasinz Meucuica-Bonxer. Historia del Espejo. Herder, 
Barcelona, 1996 
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o cinco espejos de acero de gran tamaño. Los espejos reales o 
principescos suelen ser de plata o de oro, y están engastados en 
unos marcos preciosos, como el de GABRIELLE D'ESTRÉE, 
adornado con diamantes y rubles y que, en 1599, fue valorado 
en 750 libras. El espejo de cristal triunfó lentamente -y sólo 
entre la aristocracia— sobre el de metal, hasta que en el último 
tercio del siglo XVII el espejo de metal desapareció por 
completo de los inventarios. Pero hacia 1650, en su Perspectiva 
curieuse (1638), J.-F. NICERON describe, una vez más, una 
receta para fabricar espejos cóncavos de acero con el fin de 
realizar experimentos. Un siglo más tarde, un comerciante de 
cuchillos, J.-J. PRET, recibe un certificado de la Academia Real 
de Ciencias porque «ha logrado procurar al acero un pulido 
tan hermoso como el que proporciona el azogado», y su invento 
se destina a quienes deseen aprender el arte de afeitarse a sí 
mismos (La Pogonotomie). 

No obstante, para quienes se han contemplado en un espejo 
veneciano no hay comparación posible: FRANCISCO l, aficionado 
a todas las novedades, amante del lujo y el arte italiano, se 
apresura a encargar a sus orfebres espejos venecianos. En 1532, 
ALLARD PLOMMYER le entrega un espejo decorado con oro y 
piedras preciosas, Al año siguiente, JEHAN GRAIN le proporciona 
trece y, en 1538, PLOMMYER y POUCHETle envían once más. Uno 
solo de estos pequeños espejos, con su valioso marco, cuesta 
360 escudos de oro. Una vez lanzada la moda, una vez creada 
la necesidad, Francia gastará enormes sumas, pues la corte no 
resistirá la seducción de las novedades. El ejemplo viene de 
arriba. CATALINA DE MÉDICIS, como italiana familiarizada con 
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esos tesoros, encarga que le acondicionen, tras la muerte de 
Enrique II, un famoso «gabinete de espejos». Encima de la 
chimenea, «se veía un retrato del difunto rey representado en 
perspectiva en un espejo» y, en los tabiques de las paredes, 
«ciento diecinueve espejos planos de Venecia, habían sido 
engastados en los revestimientos de dicho gabinete». En el 
inventario post-mortem de MARGUERITE DE VALOIS, realizado 
en 1615 en la calle Seine, figuran «cuatro espejos de cristal de 
roca», adornados con oro y realzados con lapislázuli y 
diamantes; uno sólo de éstos costaba 1 500 libras. La reina ANA 
DE AUSTRIA poseía en el Louvre una «habitación del espejo», 
en donde la peinaban sus doncellas. 

¡La pasión se ha desatado! La totalidad de la nobleza 
encarga espejos. En 1633, en el palacete de Chevreuse se celebra 
un baile al que asiste la reina, y la sala aparece decorada con 
espejos que se alternaban con tapices. En 1651, cuando el 
arzobispo de SENS organiza una fiesta para la duquesa de 
LONGUEVILLE, cincuenta espejos de Venecia adornan la sala, 
dando lugar a los versos satíricos de La Muse historique, 
firmados por J. LORET, quien ve cómo se repiten «las siluetas / 
las muecas y las posturas / las risas, las gracias, la hermosura / 
la garganta, las manos, los brazos / de esta hermosa cábala / 
que se festejaba en esta sala». La moda del gabinete de espejos 
hace furor, y es imposible imaginar a una «preciosa» sin el suyo; 
el gabinete de la duquesa de La VALLIÉRE posee catorce espejos 
y es de mayor tamaño que el de la duquesa de BOUILLON. La 
duquesa de MONTPENSIER, exilada en Saint-Fargeau, manda 
acondicionar pequeñas salas para convertirlas en gabinetes y 
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roperos en los que enseguida se colocan espejos. «En sus 
encantadores gabinetes, la tela ya no tiene lugar / todas las 
paredes por los cuatro costados / son espejos incrustados», 
señala REGNIER DESMARETS. 

El inventario de BOUQUET incluye una impresionante 
colección de espejos con todo tipo de marcos; de oro, de plata, 
de metal barnizado, de marfil o de carey. MAZARINO, quien posee 
también varios, propone ofrecerlos como premio en una lotería. 
El gabinete del DELFÍ descrito por FÉLIBIEN tiene «en las 
paredes y en el techo espejos con compartimentos y marcos 
dorados sobre un fondo de marquetería de ébano», En el 
gabinete del mariscal de LORGES, suegro de SAINT-SIMON, el 
paisaje de la colina de Montmartre se refleja en las paredes 
mediante «dos pares de espejos». Los inventarios del moviliario 
de la corona realizados durante el reinado de Luis XIV 
enumeran quinientos sesenta y tres espejos. 

La gente no sólo se arruina a causa de los espejos de pared, 
sino también de los espejos-joyas, tasados en los inventarios 
junto con los anillos y los collares, y que a menudo son 
suntuosos regalos de boda, como el que recibe de su padre en 
1610 ISABELLE DE SAINT-CHAMOND, «cristalino engastado en Oro, 
adornado con ocho rosas de rubíes», o el de la acaudalada novia 
que aparece en un poema: «Los espejos hechos con cristal de 
Venecia / el abanico dentado, las birlas al estilo de Guise / tantos 
collares de azabache y tantas pulseras...». Los espejos que se 
cuelgan de la cintura con una cadena se ponen de moda: 
CORNEILLE adorna a la hermosa ANGÉLIQUE con uno (La Place 
royale, 1635); PASCAL observa a «una bella señorita, llena de 
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espejos y cadenas», y LA FONTAINE los ve por todas partes, «en 
los bolsillos de los galanes» y «en el talle de las mujeres». 
Seguramente no son todos de cristal, pero son bastante caros 
debido a los adornos. 

La nobleza pronto contagia su entusiasmo a los notables 
de la administración y a la burguesía parisina, y los inventarios 
post-mortem dan testimonio de su difusión. Tal es el caso de 
MARGUERITE MERCIER, esposa de un maestresala de Luis XIV, 
M. D'ESPESSE, que goza de unos ingresos relativamente 
elevados. En 1654, año en que contrajeron matrimonio, los 
esposos reciben una renta de 1750 libras por trimestre; no 
poseen un palacete y viven en un apartamento de alquiler. La 
dueña de la casa, para ahorrar, arregla, limpia y tiñe 
regularmente su ajuar. En 1655, cuando da luz a una niña, su 
marido le regala «su primer espejo con cuerdas y ganchos»; el 
costo es de 165 libras. 

En la mayoría de los casos, la presencia de un espejo es 
señal de un oficio público, cercano a la corte. Se trata de familias 
de magistrados, de consejeros del rey, de miembros de la 
cancillería y de oficiales de justicia. Más adelante, la burguesía 
comerciante les va a la zaga y se conforma con espejos pequeños 
-de menos de treinta centímetros— y con marcos modestos, con 
el borde de madera de peral. J.-P. CAMUS, obispo de BELLEY y 
autor de cuentos moralistas, señala que los ricos contemplan 
los eclipses en el cielo a través de un espejo y los pobres en un 
barreño de agua (La Tour des miroirs, 1631). CHARLES SOREL, 
en su Histoire comique de Francion, describe al director de 
una escuela, quien sólo se ha visto en un cubo de agua y que, 
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enamorado de una de sus alumnas, ¡se gasta todos sus ahorros 
en la compra de un espejo para juzgar el efecto que causará! 
Antes de 1630, los espejos todavía son objetos poco 
comunes. En doscientos cuarenta y ocho inventarios post- 
mortem realizados en París entre 1581 y 1622, sólo se 
mencionan treinta y siete, de los cuales nueve son de cristal de 
Venecia y los veintiocho restantes de «bronce», «cobre», 
«acero» 0 «azur» (vidrio coloreado de azul), que se distribuyen 
del siguiente modo: dos espejos entre la nobleza (en dieciocho 
inventarios), quince entre magistrados y consejeros del rey (en 
cuarenta inventarios), dos entre representantes de la justicia y 
médicos (en dieciséis inventarios), uno entre obreros (en treinta 
inventarios); veinte de estos espejos se hallan en el dormitorio 
principal y sólo cinco en la sala de estar. Cinco de las doscientas 
cuarenta y ocho viviendas poseen dos espejos. Junto a esta 
media, se advierten algunos casos particulares: un consejero 
de la corte del Parlamento posee tres; un caballerizo del rey, 
que es caballero de la compañía, tiene «seis grandes espejos de 
Venecia engastados en ébano y tasados en 7 libras». Los hogares 
que carecen de espejo no están necesariamente desprovistos 
de bienes, y tampoco desconocen los placeres de la decoración: 
un 60% de las viviendas estudiadas poseen varios cuadros y un 
16% tapices. Por lo tanto, la presencia de espejos no puede 
vincularse al nivel de recursos, sino más bien al estilo de vida y 
a la atracción que ejerce el modelo de los grandes personajes. 
Durante los siguientes veinte años, la situación cambia de 
un modo bastante evidente y el espejo aparece con mayor 
frecuencia: se enumeran cincuenta y cinco espejos en ciento 
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sesenta inventarios escalonados entre 1638 y 1648; es decir, 
un espejo por cada tres viviendas. A partir de entonces, su éxito 
alcanza todas las capas sociales, los trabajadores modestos, los 
vinagreros y los cocheros figuran junto a profesionales 
burgueses, como el sastre, el pasamanero o el consejero del rey. 
En veintidós casos, las familias disponen de un patrimonio 
superior a las 600 libras y, en veinte casos, su patrimonio supera 
las 1 000 libras. Pero en una decena de inventarios, el valor de 
los objetos tasados es inferior a las 500 libras. Junto a los que 
se cuelgan en la pared, los inventarios incluyen pequeños 
espejos de aseo personal y también «espejos con el vidrio roto». 

A partir de 1650, el espejo se difunde todavía más y aparece 
en dos de cada tres inventarios parisienses. A menudo, una 
misma familia posee varios: un comediante que actúa 
normalmente para el rey tiene seis, pero quizá se trate de un 
instrumento de trabajo utilizado para ensayar. A partir de ese 
momento, su ausencia se vuelve significativa. Curiosamente, 
sucede entonces que algunas familias de notables y de burgueses 
de París, así como procuradores del Parlamento, inspectores 
generales, caballerizos del rey o sastres, no poseen ninguno, 
pese a que disponen de un elevado nivel de ingresos y a que, 
por otro lado, están provistos de tapices y objetos de plata. Esto 
se debe a diversos factores, pero lo que generalmente ocurre es 
que el espejo sustituye al cuadro; el espejo suele ser de un 
tamaño no superior a los cincuenta centimetros y está 
enmarcado en madera de peral; «este precioso milagro -señala 
un observador parisino a finales del siglo XVII-, se encuentra 
en la actualidad tanto entre los personajes importantes como 
entre aquellos que no lo son» 
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2. PANTA RHEI (TODO CAMBIA) * 
HERÁCLITO 


ToDo FLUYE 
(3 


Todo fluye. Todo cambia. Hay sin embargo aquello que no 
cambia y que entonces se encuentra fuera de todo: El logos 
como discurso verdadero. Fuera del universo no ser el discurso 
tiene un ser. («De ese discurso que es siempre». Fragmento 
Bi1): pero el ser de un discurso que no es el ser de una cosa: es 
el ser verdadero «todo ocurre según ese discurso». Fragmento 
B1). Es decir que todo deviene, se produce, se cambia, fluye () 
según lo que dice ese discurso. El discurso dice la verdad 
siempre verdadera, eterna. El dice a propósito de lo que cambia 
lo que no cambia, y de entrada que todo cambia: eso no cambia. 
Hace ver la razón del cambio universal: la unidad de los 
contrarios, ley universal de la naturaleza, y lo que ella implica: 
el balance mesurado de un contrario al otro en el respeto de la 
ley de equivalencia (fragmento B 90). El objeto del discurso no 


Fragmentos. Nota de Maxca1 ConcHg. PUF. 1986 
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es el movimiento como tal, innombrable, sino las leyes, las reglas 
que definen un orden universal, el orden del mundo, este orden 
que es el mundo, orden eterno y gracioso al cual el movimiento, 
la fugacidad, la insustancialidad son eternas. Puesto que todo 
fluye, eso será siempre verdad. 
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Les Ambassadeurs á la Cour d'Angleterré. HANS HOLBEIN LE JEUNE 
(Londres, 1533) 


3. HIATUS IRRATIONALIS * 


J. LACAN 


«Cosas, fluya en vosotras el sudor o la savia, 
Formas, nazcáis de la fragua o la sangre, 
Vuestro torrente no es más denso que mi sueño; 
Y, si no os golpeo con un deseo incesante, 


Atravieso vuestra agua, tropiezo hacia el arenal, 

A dónde gravito por el peso de mi dominio pensante. 

Sólo, revienta contra el duro suélo sobre el que el ser yergue, 
Contra el ciego y sordo mal, y el dios privado de sentido. 


Sin embargo, tan pronto como todo verbo parece en mi garganta, 
Cosas, hayáis nacido de la sangre o de la fragua, 
Naturaleza, - yo me pierdo en el fluir de un elemento: 


Tomado de Le phare de Neuilly. 1993 (Versión de JuLiAn SaNcEN). 
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El que incuba en mí, el mismo os erige, 
Formas, fluya en vosotras el sudor o la savia, 
Es el fuego que me hace vuestro inmortal amante. 


H.-P., Agosto 29.» 
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4. LA FILOSOFÍA DE JACOB BOEHME' 


ALEXANDRE KOYRÉ 


«[...] La tendencia a la manifestación es absolutamente general, 
Es por ello que el ser puro y absolutamente indeterminado 
desea una limitación, para revelarse en ella. En efecto, lo 
ilimitado y lo indeterminado se revelan y manifiestan en lo 
limitado y lo determinado, sus contrarios. De este modo, los 
contrarios se convocan, se oponen, se condicionan y se implican. 
No se identifican, pero en su oposición se revelan mutuamente. 
Ninguno de ellos logra expresarse ni manifestarse más que en 
el otro y por el otro. Lo indeterminado anhela un límite, no, sin 
embargo, para limitarse, sino para revelarse. Se opone una 
determinación y un límite para, al mismo tiempo, revelarse y 
reuelarla; revelarse en ella y en relación con ella. He ahí el gran 
misterio del ser, su Mysterium Magnum: los contrarios se 
implican y quedan unidos en su oposición reveladora. [...] Este 


Tomado de AnexanDbrE Koyr£. 3a. ed. Vrin. Paris., 1929. p. 244 A 369. 
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nuevo término es el famoso Ungrund!, con el cual se designa la 
ausencia total de determinación, de causa, de fundamento, de 
razón (Grund?), y estaríamos tentados a traducirlo como 
Abismo, si Boheme no procediera a continuación a emplear al 
mismo tiempo, y en un sentido distinto, el término Abgrund; 
abismo sin fondo?. Abgrund, lejos de designar la ausencia pura 
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El término Ungrund (formado como Unding) no es, propiamente 
hablando, una creación verbal de Bornme; la palabra existía ya desde 
antes que él la usara (cf. Grimm, Wórterbuch , etc. s.v.), pero no 
tenía el sentido que BoeHme le imprimió. Ungrund quiere decir 
primitivamente ausencia de razón, pseudo-razón, pseudo-prueba; 
BorHmz mismo la emplea en ocasiones en este sentido, al hablar de 
las Ungriinde que los «doctores» y los teólogos aportan a sus 
afirmaciones gratuitas y falsas. El sentido especial que BoeHME da a 
este término es, evidentemente, derivado de este primer sentido, 
pero BoeHme lo expande considerablemente y le atribuye un valor 
ontológico. El Ungrund es lo que no es nada, ni siquiera causa o 
fundamento de alguna cosa que sea. El Ungrund es también (algo) 
que no tiene ni causa, ni fundamento, ni razón. De este modo, al ser 
diferente de todo, y al estar separado de todo, el Ungrund es lo 
absoluto (ab-solutum) en el sentido más fuerte. Por lo que 
traducimos el Ungrund por Absoluto, 

Grund, tanto en BOEHME como en Scheuuno, designa a la vez la razón 
de alguna cosa y su causa; su fundamento ideal y su fundamento 
real. Por ello, Bozume podrá decir que el Ungrund encuentra su 
Grund en divinidad luminosa, pues es allí que yace su «razón de 
ser»: el Grund del germen del ser es el ser. Por otra parte, el Ungrund 
que no es del ser tiene su Grund, fundamento real y causal de su ser 
(de su ser en tanto que Dios, en tanto que ser concluido, ya que el 
germen es idéntico al ser del que él es germen) en la naturaleza oen 
la «furia» ardiente del Centrum Naturae. 

Soueuuno (cf. Untersuchungen iiber das Wesen der menschlichen 
FPreiheit, Werxe, BD. VII, p. 406 y ss. Stuttgart, 1860) confundió 
Urgrund (lo Absoluto absolutamente absoluto), Ungrund (lo 
absoluto en tanto que fundamento y causa última de las cosas) y 


y simple de todo fundamento y de toda determinación en el 
Absoluto, no hace más que acusar la falta de fundamento de la 
existencia, y de centro de realización en los seres que perdieron 
su propio Grund*. Así, el Abgrund, el abismo, designa en el ser 
su propia nada, lo que en lo íntimo del ser hay de nada, en la 
que siempre está éste a punto de naufragar, que busca 
engullirlo y en la que tiende él a abismarse. Asimismo, designa 
el abismo ardiente (feuriger Abgrund) de la naturaleza y del 
mundo del primer principio". El Ungrund de JAcoB BOEHME 
es lo Absoluto absolutamente indeterminado, lo Absoluto libre 
de toda determinación. Su noción se corresponde con mucha 
exactitud con la de la Nada divina dela mística alemana clásica; 
por otra parte, ni BOHEME ni la mística clásica arriban a 
distinguir este Absoluto «absolutamente absoluto», ni del 
Absoluto en tanto que fondo y fuente creadora de todo, ni, a 
decir verdad, de la Divinidad, esencia común de las tres persona 
divinas, ni siquiera del Padre, del Dios en sí, del Dios no 
revelado y desconocidoó, 


Abgrund (abismo ardiente y sin fondo) y falseó así su propia 
comprensión de BoeHme, a la par que la de los historiadores 
posteriores a él. Después de él, siguiéndolo, todo el mundo habla de 
dunkler Ungrund, lo cual es un sin sentido. El Ungrund no es ni 
claro ni oscuro, pero de ser algo, sería claridad y no tinieblas. La 
confusión entre Ungrund y Abgrund fue también favorecida por 
SCHOPENHAUER. 

Grund aquí en los dos sentidos del término. 

5 El Abgrund designa asi el infierno interior que todo ser lleva en sí. 
Para el Maestro Eckharr, el Padre, fuente y origen de la Trinidad, se 
distingue mal de la divinidad. Cf. DeLacro!x, Essai sur le mysticisme 
spéculatif en Allemagne au XIVe siécle. Paris, 1900, Pp. 177 y SS. 
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[...] En efecto, BOEHME piensa (y ahora vamos, para dar al 
lector un ejemplo del 'estilo' de BOEHME, y para mostrar el grado 
de claridad hasta el que accedió, a permitirle hablar por sí 
mismo, y a traducir en la medida de lo posible el texto aludido), 
«toda voluntad posee una tendencia a hacer o a desear alguna 
cosa, y en esta acción o este deseo la voluntad se refleja y se 
contempla». La voluntad divina, voluntad y libertad eterna, 
«se ve, pues, ella misma eternamente, se hace ella así misma 
un espejo en el que se refleja», y, como no puede encontrar 
ahí otra cosa que no sea ella misma, deviene ella misma objeto 
de su propio deseo: el deseo es asíla «segunda forma». «Ahora, 
el deseo no tiene objeto, y no puede más que desearse a sí 
mismo». Se hace entonces un modelo de su voluntad y lo 
engendra en sí mismo, lo que produce en él una oscuridad, que 
no es producto de la voluntad, sino del deseo; pero, una vez 
más, no hay nada que el deseo, que es una hambre «pudiera 
comer, nada con lo que pudiera saciarse, ya que todo lo que 
tiene antes de sí el deseo le es inaccesible» [fuera del deseo, 
antes del deseo, sólo hay la libertad pura de la voluntad eternal, 
que al estar fuera de la Sucht [aspiración vital, búsqueda 
ardiente, deseo, hambre] y, en relación al deseo, es una nada, 
aún cuando en sí misma sea algo»?. «Pero este algo [la libertad 
pura] no es aún algo determinado [no es un objeto], ni 
aprehensible, ni, por consecuencia, cognoscible». No se trata 
del ser, ya que si el ser fuera ya, la voluntad indeterminada [la 
libertad absoluta] « sería en algo que no sería ella misma [sería 
determinada por otra cosa en lugar de ser el principio 


7 Psychologia Vera., qu.l, 14. 
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absoluto)» y adeudaría su existencia misma a este ser. Por el 
contrario, la voluntad pura es «sin esencia [esencia significa 
aquí: poder de la naturaleza], ella es la eternidad, una 
indeterminación, una paz eterna y un reposo [ausencia de 
movimiento]». 

Pero puesto que lo absoluto es así un infinito sin número 
ni fundamento, sin principio ni fin, es como un espejo: «él es 
todo y sin embargo como nada, se observa a sí mismo y no 
encuentra nada más que una A que es su ojo mismo. Ahora 
bien, AV es el comienzo (origen) eterno del ser, principio eterno 
y fin eterno»*. «Es así como lo Absoluto (el Ungrund) observa 
en sí y se encuentra así mismo. A está abajo y V está arriba, y O 
es el ojo: cierto que no se trata aún del ser, pero tal es el origen 
del ser. No es ni lo bajo ni lo alto, pero su espejo en AV es así 
una visión. Ahora, considerando que [en lo Absoluto] no hay 
fondo, este espejo es un tal ojo O, pues Dios mismo dijo: yo soy 
A y O, el principio y el fin. 


Cf. Ibid., 15 . «es ist Alles und doch auch als ein Nichts; es besihet 
sich selbst und findet doch nichts als ein A, das ist ein Auge. AV das 
ist der ewige Urkund das etwas sey dan es ist der ewige Anfang und 
das ewige Ende:» Las ediciones de GicuteL, de GiusinG y de 
UEBERFELD, impresas en caracteres góticos, ponen las letras A y V 
en caracteres latinos. Es evidente que ninguno de ellos comprendió 
la alusión: AV reemplaza a AU, y 'U' es a la vez la única vocal de las 
palabras Ungrund y Urkund, y la última vocal del alfabeto. Ahora 
bien, el AE1OU jugó siempre un gran papel no sólo en las 
especulaciones místicas (cf. DornseirF, Das Alphabet in Mystik und 
Magie. Leipzig, 1925) y cabalisticas, sino aún en el mismo BoEmME, 
quién se sirve de él para explicar el sentido de los nombres divinos 
enla lengua natural. Cf. Tabula Principorum, 11, 16. 
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[...] La creación y la producción del mundo son un 
Mysterium: en efecto, ¿cómo podría la razón comprender que 
algo fuera, ahí donde nada era?? Pero, pot otra parte, ese misterio 
no consiste en un hecho que haya sobrevenido hace mucho 
tiempo, de una vez por todas, sino que se consuma y renueva 
todos los días y en todo instante ante nosotros y en nosotros!?. 
El paso del uno al otro, el hecho de que lo uno se divida y se 
desdoble, perdurando, sin embargo, como uno, de que el uno 
devenga otro distinto a sí, sin dejar de ser €l mismo; todo esto es, 
evidentemente, Mysteriurn?!: no obstante, lo vemos consumarse 
todos los días ante nosotros, y lo vemos ejecutarse en nosotros. 

[...] La finalidad de este desarrollo no era, para BOEHME, 
más que establecer una distinción cualitativa en el seno del Uno, 
pues, de acuerdo con el principio formulado por él 
repetidamente, el Uno no puede conocerse si no se desdobla o 
si no se divide en sí mismo*?. Lo hemos visto desdoblarse ante 
nuestros ojos. 

[...] Hemos definido lo Absoluto divino: misterio que se 
revela a sí mismo, y hemos visto que esta manifestación es objeto 
de una voluntad: el Uno absoluto quiere conocerse, percibirse 
y sentirse. Por lo tanto es capaz de ver y observar; es por 
consecuencia un espejo y un ojo*, ya que, dice BOEHME, aquello 


» Cf. DeSignatura Rerum, VI, 8. 

Cf. Mysterium Mágnum, Xi, 9 26; Clavis, 96. 

$ Cf. Ya De Triplici Vita, cap. X1I1, 31, y Sex Puncta Theosophica, 
prefacio. 

Theoscopia, I, 10. 

Este «ojo», aparece igualmente en el Mysterium Mágnum. Cf. Cap. 

1.7y8. 
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que ve es un ojo, y no se puede imaginar una visión sin 
presuponer un ojo. El Uno absoluto es pues un ojo que quiere 
observar y que desea ver, pues, en efecto, ¿qué es un ojo que no 
ve nada? «Tanto como nada», tanto como un espejo que no 
refleja nada; una simple posibilidad de reflexión y de visión, 
en modo alguno una visión real. El Uno es un ojo que quiere 
ver. Pero, ¿qué podría él ver ahí donde no hay nada? Nada, 
evidentemente, a no ser a sí mismo*. Por tanto, es a sí mismo 
que él ve, y a sí mismo que él observa, y al ser él mismo tanto el 
objeto como el sujeto de la visión, bien podemos decir que se 
desdobla al reflejarse en sí mismo. Él es así su propio espejo en 
el que se refleja en sí mismo. Él es así su propio espejo en el que 
se refleja y observa; un ojo o un espejo cóncavo como el interior 
de una esfera, según nos dice BOEHME; un ojo que, al mismo 
tiempo, es visto y ve. Ahora ¿qué ve? En el fondo, no ve nada, 
y sin embargo se ve. Observemos de paso que, sin darnos cuenta 
de ello, hemos avanzado un paso adelante: la noción de visión 
ha permitido dar al Uno una estructura interior, una estructura 
ya no binaria, sino ternaria. Efectivamente, el ojo no es lo mismo 
que la visión. Dijimos anteriormente que Dios, tal como lo 
hemos analizado hasta aquí, se conoce, pero no se conoce sino 
de una manera muy imperfecta; tiene conciencia de sí pero 
solamente en tanto que es uno, no en tanto que es triple: se 
conoce en su unidad, no en su multiplicidad, pues la diversidad 
interna no fue postulada por nosotros sino para permitir a la 


14 Sex Puncta Theosophica, 1. 8. La asimilación de la voluntad a un ojo 
se explica con mucha facilidad: ya vimos que, para Bognme, el espiritu 
y la visión son conceptos que se implican. 
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unidad asirse a sí misma, voltearse hacia sí, y conocerse como 
tal. Hace falta, para que Dios se conozca en su multiplicidad, 
en su estructura interior, que él se refleje una vez más, que 
proyecte una imagen de sí mismo en un «espejo» que ya no sea 
él mismo, que sea de algún modo exterior a él. La trinidad exige 
imperiosamente un cuarto término. La evolución inmanente 
no puede efectuarse sin la participación de una emanación, de 
una expresión ad extra. 

[...] Este espejo, este cuarto término que Dios se opone para 
poder reflejarse en él, para tomar así plena conciencia de sí y, 
en seguida, poder realizarse, ostenta en BOEHME los muy 
venerables nombres de Sophia, Sabiduría divina, Virgen 
eterna, Gloria y esplendor de Dios. 

Pocas ideas hay en el pensamiento de BOEHME que hayan 
desempeñado un rol tan relevante; pocas concepciones que 
hayan influido más poderosamente en la posteridad. Apenas 
las hay más proteiformes. La sabiduría eterna de BOEHME es 
un ojo y, al mismo tiempo, el espejo en el que Dios se refleja : el 
mundo de las ideas divinas, la imagen eterna del mundo, la 
revelación eterna de Dios; la habitación, el cuerpo y el ropaje 
de la Divinidad. Es cada una de estas cosas, y todas a la vez. Es, 
y en esto reposa la unidad del concepto, el Objectum, el 
Gegenwurf eterno de Dios, en el cual y por el cual él se refleja, 
se expresa y se revela. La sabiduría divina sigue los pasos, por 
así decirlo, de la evolución inmanente de Dios, trasformándose 
en cada etapa alcanzada en ésta; vuelve posible para Dios 
conjuntamente una evolución, a la vez que un intermediario 
entre Dios y la naturaleza. [...] Dios se concibe así como un 
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sujeto y se opone a sí mismo, y como idea; como la idea de algo 
que no sería él, de alguna cosa de la que podría distinguirse, de 
cualquier cosa que poseería un ser particular. 
[...]Consagraremos a esta noción una sección entera. 
Limitémonos aquí a decir que la función esencial de la 
naturaleza divina es permitir a Dios encontrarse y realizarse 
en tanto que vida. Vida orgánica, en tanto se distingue y se 
opone a la vida pura del espíritu: he ahí lo que para BOEHME 
constituye el fondo y la fuente mismos de la realidad. La vida, 
mayúscula hechicera que crea y engendra algo ahí donde nada 
era; y que, al desplegarse, se revela a sí misma engendrando su 
propio cuerpo y su propio espíritu, he aquí el verdadero 
principium de todo. La vida se realiza por sí misma, es causa 
sui. Ella es un lucha en su propio interior; se opone a sí misma, 
se vence y se domina, se opone a su medio y de él se separa. Es 
ella una fuerza en oposición a otra fuerza; su existencia es una 
perpetua victoria sobre la Nada, sobre la Muerte, sobre el 
Abgrund que pretende tragársela y destruirla. [...] ¿No es acaso 
la vida la que, al engendrarse, engendra la materia, de la que 
tiene necesidad? ¿Y no da ella cumplimiento al gran milagro 
de la transfiguración, cuando al incorporarse la materia la 
consume y la transforma en espíritu? Así pues, en la doctrina 
de BOEHME la Naturaleza no es otra cosa sino la vida, y los 
aspectos paradójicos y contradictorios de esta naturaleza se 
explican, en el fondo, por el carácter paradójico y contradictorio 
de la vida, que al mismo tiempo «separa» y «une», «destruye» 
y «engendra», se opone a sí misma y lucha contra si misma, 
eterno torbellino del Sí y del No, victoria eterna sobre la muerte, 
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que sin embargo es llevada por ella en su interior, río que corre 
por el precipicio de la nada, hacia el que es atraído, abierto 
ante sí por su propio fluir. 

[...] El deseo absoluto es un deseo en estado puro, es una 
indigencia o una deficiencia, una hambre eterna, tan eterna 
como lo Absoluto (el Ungrund) mismo, y como la voluntad de 
la que es el eterno e indispensable contrarium. El deseo es una 
aspiración al vacío, al Abgrund infinito. Es este mismo 
Abgrund, abismo sin fondo que todo ser lleva en sí, y en que se 
abismaría, si no lo venciera con un esfuerzo constante. Es la 
muerte eterna, el gusano que corroe, la angustia eterna, que es 
la fuente y el fondo de la vida. Esta es, en la doctrina de BOEHME, 
la verdadera esencia del deseo. 

Ahora bien, un deseo es, necesariamente, deseo de algo, el 
vacío aspira a la plenitud que podría llenarlo; el hambre busca 
un alimento. El deseo busca algo para atraerlo hacía sí y 
devorarlo, asimilándolo a sí. Busca en los alrededores un ser 
cualquiera, pero no encuentra nada, pues no hay nada que 
pudiera ser encontrado, en vista de que nada es aún. Es el ser 
lo que le falta, y es por ello que lo busca. 

Al no encontrar nada, el deseo voltea hacia sí mísmo y se 
llena de sí, atrayéndose y royéndose él mismo. Así deviene «obeso 
y repleto», se delimita y arroja dentro de sí una sombra que lo 
vuelve opaco, oscuro y tenebroso, Toda esta operación —la 
aparición de las tinieblas incluida— parece obscura en la obra 
de BOEHME. Ha metido en apuros desde siempre a los 
historiadores; ¿cómo, en efecto, el vacío puede llenarse 
aspirándose a sí mismo, cómo el hambre, «devorándose», puede 
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saciarse? BOEHME no lo explica en ninguna parte, pero parece 
tratarse de una simple abstracción, a un esquema tan poco real 
como el de la voluntad limitándose ella misma por el querer. 

[...] El deseo, hemos dicho, se voltea hacia sí mismo y se 
busca. Pero de hecho no se encuentra. Se persigue eternamente, 
se encierra en sí, pero no puede «asirse», Es un ojo lleno de 
tinieblas, opaco e impenetrable para sí mismo. Se persigue a la 
vez que huye de sí mismo, pues «en modo alguno es de su 
agrado, dice BOEHME, ser así roído, arrastrado y comprimido». 
Ahora, esta persecución eterna, que es una huida eterna, es 
circular: toma la forma de un torbellino, de una «rueda» que 
engendra un vacío dentro de ella, 

[...] Todas estas imágenes que reencontramos en BOEHME 
se derivan, bien lo vemos, de una sola y misma realidad, pero 
desconciertan por su multiplicidad. Ahora bien, BOEHME aún 
anexa a ellas las imágenes que toma de la alquimia. Según su 
teoría -que es por otro lado la teoría común de la alquimia de 
su tiempo- el fuego (la flama) engendra un espíritu que a su 
vea engendra y nutre el fuego, o, más exactamente aún, el fuego 
engendra la luz, que engendra el espíritu, el cual a su vez 
alimenta el fuego, y todo esto forma ese cuerpo del fuego que 
es la flama. Si tenemos presente todo esto, podemos hacernos 
una débil idea de las multitudes de sentidos que los mismos 
términos pueden recibir en la obra de BOEHME, de la cantidad 
de aspectos bajo los que se pueden presentar las oposiciones 
entre «cuerpo» y «espíritu», «espíritu» y «naturaleza». 

[...] Es necesario por lo tanto, para que un cuerpo sea 
posible —e incluso para que la primera fuerza de contracción 
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pueda existir— que una fuerza otra se oponga a su acción. Para 
que actúe, ella tiene necesidad de una resistencia que no puede 
serle provista más que por una fuerza contraria. Podemos en 
consecuencia decir que ella misma crea esta resistencia, y que 
ella da a luz a esta segunda fuerza o cualidad que se opondrá a 
ella. Por otra parte, esta segunda fuerza será tan incapaz de 
subsistir por sí misma sin aniquilarse como la primera; deberá 
así, a su vez, oponerse la primera y engendrarla, tal y como fue 
ella en su ocasión engendrada por aquella. 

Los opuestos, los términos contrarios se llaman, se 
engendran y se implican mutuamente como los polos del imán. 
La tesis no es tesis sino en tanto se opone a la antítesis, y ésta 
última implica la tesis; no es solamente para ser tesis o antítesis 
que ellas se implican: sino que tienen necesidad la una de otra 
simplemente para ser, a secas. El alma -el hombre para ser 
más exactos— «imagina» «en Dios», «imagina» «en Cristo», lo 
que quiere decir en BOEHME que él «se reconstruye» a sí mismo 
según la imagen (Vorbild) de Cristo que forma en sí; potencia 
plástica y mágica, la imaginatio «vierte» al hombre en la 
«forma» por él imaginada. Lo transforma en esta imagen que 
lo hace imitar; lo introduce en Cristo, en quién lo hace 
participar, y esta transformación no es otra cosa sino la 
encarnación de Cristo en el hombre, quién se convierte, en un 
sentido directo y positivo, en imagen, encarnación y expresión 
de Dios. Se podría decir: imaginando «en» Cristo, el fiel lo imita, 
y al imitarlo, realiza él mismo la imagen de Dios. 

[....] « Ahora, debemos hablar también de la opacidad (de 
la tinieblas): ésta es en sí misma (en su esencia) una limitación, 
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y como no hay nada que ella limite, se limita ella misma, y se 
encierra en sí (se encierra ella misma) y se engendra así misma. 
Es su propia enemiga, pues hace su Quaal sin fondo ni medida, 
y no hay nada que se la ofrezca como su propia forma. Esto 
tiene por fundamento el primer deseo». 

«Y nace así en el sufrimiento amargo la gran angustia, aún 
cuando no haya nada que sufra, pero es así en sí y es su propia 
vida; si no fuera así, el esplendor de la Majestad no sería 
tampoco; ya que uno es la causa del otro». 

«Y es por esto que Dios es lo que hay de más secreto y 
también lo más manifiesto en el Mysterium magnum. Y el 
abismo es también un secreto, pero también es manifiesto como 
la opacidad (las tinieblas), y la Quaal es impenetrable hasta 
que la voluntad se sumerge en ella, y es entonces que es 
percibida y sentida; es cuando la voluntad pierde la luz (que 
ella es conciente de la oscuridad en la que está sumergida], y 
está ahí el fundamento de la verdadera fe». 

«Así, hay un abismo que se llama fundamento porque es 
una condensación de tinieblas en la Quaal, como una causa de 
la vida... Es también un deseo, y el deseo es una búsqueda no 
puede sin embargo encontrar nada que no sea un espejo y una 
similitud de la Quaal oscura y terrible [espejo] en la que no 
hay nada; pues es una figura del relámpago furioso... y de la 
potencia terrible de Dios, según el cual él se denomina un fuego 
devorador y un Dios iracundo y celoso». 

«Este espejo tampoco tiene fundamento, ni principio ni fin, 
y tiene sin embargo un comienzo y un fin eternos». 

«Así, hay en el abismo absoluto un espejo en el que la Quaal 
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se ve ella misma, y es igualmente una figura y una imagen de la 
Quaal al que está ante la Quaal. Ésta no hace nada ni engendra 
nada, pero es una Virgen de la Quaal, en la que la furia del 
relámpago se ve en la infinitud y manifiesta eternamente sus 
maravillas por el espíritu amargo de las esencias que tiene su 
vida en el relámpago». 

[...] En efecto, que nosotros seamos un misterio para 
nosotros mismos, que no podamos comprender ni nuestro 
propio nacimiento a la vida ni el nacimiento de la razón en 
nosotros, no es sino muy natural. La razón natural, diríamos 
hoy, es una visión orientada hacia la naturaleza, no hacia sí 
misma. La conciencia natural no nos da más que el yo superficial 
y exterior de la vida exterior, y no el yo profundo y verdadero 
que es nuestra propia esencia. Es necesario un retorno a sí, es 
necesario reencontrar y revivificar el propio centro profundo, 
el propio yo espiritual. Hace falta que el hombre se retire en sí 
mismo, que cese de vivir esta vida exterior, fragmentaria, y que 
vuelva a sí, y cese de ser él mismo un fragmento, Hace falta que 
apague el fulgor fragmentario, que todo fracciona, de la razón 
exterior, la que divide la unidad viviente del espíritu en una 
multiplicidad sucesiva de momentos aislados, pues son la 
razón, fragmento de la inteligencia, y su propio yo exterior, 
fragmento de su yo verdadero, los que le impiden verse y 
conocerse. Hace falta que se recree y renazca para que la luz 
espiritual, que está habitualmente oscurecida por la razón 
natural, lo haga asistir «en espíritu» a su propio nacimiento, al 
nacimiento en él de la razón y del Yo exterior. Verá entonces 
desplegarse en sí y revelarse a su propio pensamiento el 
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misterio de su ser. Es así como veremos elevarse a la conciencia 
y a la inteligencia el fondo misterioso de nuestro ser y nuestra 
vida; y, como la luz espiritual que se encenderá de nuevo en 
nosotros no es otra cosa que la encarnación espiritual, el 
nacimiento de Dios en el alma, accederemos a la participación 
en la vida divina que se expresará y revelará en nosotros. 
Asiremos en nosotros mismos la gran ley del ser: todo ser aspira, 
en efecto, a la conciencia y al conocimiento de sí. Todo ser es, 
en su esencia, deseo de manifestación y de revelación, y el ser 
mismo no es más que una manifestación ad extra de su propia 
esencia. El misterio se encuentra en el fondo de todo ser, pero 
el ser del misterio es su manifestación, el misterio permanece 
como misterio, pero necesariamente, por sí mismo, busca 
revelarse. La vida es misterio, pero justamente un misterio que 
se realiza al manifestarse. La vida del mundo es la manifestación 
de su esencia, y las leyes del ser son las leyes de su auto- 
revelación». 
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5. LECCIONES SOBRE LA HISTORIA DE LA FILOSOFÍA TIT" 


G.W.F. HEGEL 


«[...] 231 — 232 

El contenido de la filosofía de JACOB BOEHME es auténticamente 
alemán; lo que lo caracteriza y hace interesante es aquel 
principio protestante ya señalado que consiste en situar el 
mundo intelectual dentro del propio ánimo y en contemplar, 
saber y sentir en la conciencia de sí lo que hasta entonces se 
situaba en el más allá. Esto hace que la idea general de BOEHME 
se revele, de una parte, como una idea profunda y meticulosa, 
pero sin que, por otra parte, consiga jamás llegar a una claridad 
y un orden, pese a toda la necesidad que siente de ello y a sus 
forcejeos por encontrar determinaciones y distinciones en el 
desarrollo de sus intuiciones divinas acerca del universo. 


Tomado de G.W.F. Hace. Lecciones sobre la Historia de la Filosofía 
III. F.C.E. México, 1995. 
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[...3233 
Hemos visto ya que el objeto del cristianismo es la verdad, el 
espíritu, los cuales le son dados a la fe como verdad inmediata. 
La fe los posee, pero de un modo inconsciente, sin saberlo, sin 
conocerlos como conciencia de sí, y como para la conciencia de 
sí es esencial el pensamiento, el concepto -la unidad de los 
contrarios en GIORDANO BRUNO-, résulta que a la fe le falta 
principalmente esta unidad. Sus momentos se desintegran 
como formas particulares, en especial de los momentos 
supremos: el bien y el mal o Dios y el diablo. Dios es y también 
es el diablo; ambos son para sí. Ahora bien, si es Dios es la 
Esencia absoluta, cabe preguntarse: ¿qué Esencia absoluta es 
ésta, que no tiene en sí toda realidad y principalmente el mal? 
Portanto, BOEHME tiende, de una parte, a encauzar el alma 
del hombre hacia la vida divina, a hacer que ésta brote de ella, 
a contemplar la pugna en ella misma y a convertir esta pugna 
en su trabajo y su esfuerzo; y tiende también, por otra parte y 
con vistas a este contenido, a poner en claro cómo el mal se 
contiene en el bien, lo que es un problema de la época actual. 
Pero como BOEHME no posee el concepto y se halla tan 
rezagado en cuanto a la formación del espíritu, resulta que esto 
se traduce en una espantosa y angustiosa batalla de su ánimo y 
de su conciencia con el lenguaje; y el contenido de esta batalla 
es la más profunda idea de Dios, que se esfuerza por unir y 
enlazar las más absolutas contradicciones, pero no por unirlas 
y enlazarlas por la razón pensante. Llevado por este anhelo de 
unión y siendo Dios, para el, todo, BOEHME lucha por com- 
prender en Dios y partiendo de El lo negativo, el diablo, el mal, 
es decir, por comprender a Dios como lo absoluto; 
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[...]235 

La idea central de JACOB BOEHME es la tendencia a mantenerlo 
todo dentro de una unidad absoluta, pues o que trata de poner 
de relieve es la absoluta unidad divina y la armonía de todas 
las contradicciones en Dios. 


[...] 236 — 237 

Solo un principio la separa: lo uno en lo otro es una nada y, sin 
embargo, es, aunque no se manifieste en cuanto a la cualidad 
en que es.» 

Con el tormento, trata BOEHME de expresar Jo absoluto, es 
decir, justo la negatividad consciente de sí y sentida, lo negativo 
referente a sí mismo, que es, por ello, afirmación absoluta. En 
torno a este punto giran, en efecto, todo el esfuerzo y toda la 
preocupación de BOEHME; el principio del competo se halla 
absolutamente vivo en él, aunque no acierte a expresarlo en la 
forma del pensamiento. Todo depende, en efecto, de que lo 
negativo se piense como algo simple, ya que se trata, al mismo 
tiempo, de algo contrapuesto, por donde el tormento no es otra 
cosa que este desgarramiento interior, y al mismo tiempo, sin 
embargo, lo simple. De aquí deriva BOEHME las fuentes, 
mediante un ingenioso juego de palabras”, ya que el tormento, 
esta negatividad, se desarrolla hasta convertirse en vida, en 
actividad y lo relaciona también con la cualidad, que convierte 


1. VON WAHRER GELASSENHENT [«De la verdadera resignación») cap. 2, 9 
S., P.1673 
El lector debe tener en cuenta que este juego entre Qual (tormento), 
Quellen (fuentes), Qualitát (cualidad) y Quallitát (lo que atormenta) 
es irreproducible en castellano [T.) 
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en lo que atormenta (Quallitát]. En BOEHME se da, pues, como 
vemos, totalmente, la identidad absoluta de las diferencias. 

Así, pues, BOEHME no se representa a Dios como la unidad 
vacía, sino como esta unidad de los contrarios absolutos, unidad 
que se divide a sí misma; pero no hay que esperar de él, aquí, 
una distinción perfectamente determinada. 

[...] 240-241 

«En Dios triunfan todos los espíritus, como un espíritu único, 
y un espíritu suaviza y ama siempre a los otros; y todo no es 
más que vano goce y delicia vana. No aparece un espíritu al 
lado de los otros, como las estrellas en el cielo,...» 

.. cada uno de ellos es, pues, totalidad en Dios mismo. «El 
uno alumbra al otro en y por sí mismo»; tal es el resplandor de 
la vida de todas las cualidades?. 

...Cormno el verbo, el separador, la revelación, la egotidad en 
general, la fuente de toda división, de la voluntad y del ser 
dentro de sí, que existe en las fuerzas de las cosas naturales, 
pero de tal modo que en ello aparece, al mismo tiempo, la luz 
que la hace retrotraerse a la quietud. 

a) Dios, considerado como la Esencia simple y absoluta, 
no es Dios en términos absolutos; en Él nada puede conocerse. 
Lo que conocemos es otra distinta; pero justo esté algo distinto 
se contiene en Dios mismo, como la intuición y el conocimiento 
de Dios. Por eso BOEHME dice, refiriéndose al segundo, que en 
este temperamento hubo de producirse necesariamente una 


2  Tbid.Cap.3, 18, p. 40; Cap. 10, 54, p. 115; 395., P. 112; Cap. 11,7 — 
12, Pp. 119 5. 
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separación: «Ninguna cosa puede revelarse sin repugnancia; 
pues no habiendo, como no hay, nada que le oponga resistencia, 
se manifiesta siempre en sí mismo y no entra nunca de nuevo 
dentro de sí. Y, como no retorna nuca sino a aquello de que 
salió, no sabe nada de su estado primigenio». 

BOEHME emplea estado primigenio como sinónimo de 
sustancia; y es lástima que nosotros no podamos emplear ni 
este ni otros términos igualmente certeros. «Sin la repugnancia, 
no tendría la vida sensibilidad, ni voluntad, ni acción, ni 
entendimiento ni ciencia. Si el Dios oculto, que es una voluntad 
y una esencia unidas, no se desarrollase por su propia voluntad 
y partiendo de sí, tendiendo hacia la división de la voluntad a 
base de la propia ciencia en el temperamento e introduciendo 
esta misma división en una identidad para una vida natural y 
de criaturas, de tal modo que esta misma división no aparezca 
en la vida como una pugna, ¿cómo podría revelársele a nadie la 
voluntad de Dios que sólo es una? ¿Cómo puede darse en una 
voluntad única un conocimiento de sí mismo?»3. Como vemos 
BOEHME se halla a una altura infinita por encima del vacío 
abstracto de la Esencia suprema, etc. 

[...] 242 

b) «De esta revelación de las fuerzas, en la que se contempla la 
voluntad del eterno Uno, manan el entendimiento y la ciencia 
del yo, ya que en él se contempla la voluntad eterna». [En 
alemán, y como BOEHME lo escribe (Ichts y Nitchs)] «Yo» es 


3 Von GOrTLICHER BESACHAULICHXEN [« De la contemplación divina»), 
cap. 1, 8-10, p. 1739 


un juego de palabras con «nada», por ser precisamente lo 
negativo; pero al mismo tiempo lo contrario de la nada, ya que 
lleva implicito el Yo de la conciencia de sí. El Hijo, el algo, es 
así el Yo, la conciencia, la conciencia de sí; Dios noes, por tanto, 
solamente lo neutral abstracto, sino también el concentrarse 
en el punto de ser para sí. Lo otro de Dios es, pues, la imagen 
de Dios. «Esta imagen divina del mysterium mágnum, como 
creador de todos los seres y criaturas, pues es el separator [del 
todo] en la emanación de la voluntad, que hace diferenciable la 
voluntad del eterno Uno, la diferenciabilidad en la voluntad de 
la que salieron primigeniamente las fuerzas y las cualidades. 
[Este separador] aparece ordenado como funcionario de la 
naturaleza, por medio del cual la voluntad eterna gobierna, 
hace, forma y plasma todas las cosas». 

[...] 244-245 

Al ser para sí, al percibirse, lo llama BOEHME concentrarse 
en un punto. Esto es aspereza, agudización, penetración, furia; 
aquí donde es donde se manifiesta la cólera divina, y de este 
modo capta BOEHME lo otro de Dios en Dios mismo. «Este 
tormento puede encenderse por la gran pugna y la gran 
exaltación. Mediante la concentración se forma el ser como 
criatura, que hace que se forme un corpus celestial 
[aprehensible]. Pero, tan pronto como ella [la aspereza] es 
encendida por medio de la exaltación (cosa que solo pueden 
hacer las criaturas formadas por el salitre), se abre una vena 
ardiente de la cólera divina. El rayo es la madre de la luz, pues 
el rayo alumbra la luz de sí, y es el padre de la furia, la cual se 
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aloja en el rayo como la simiente en el Padre. Y el mismo rayo 
alumbra también el tono o el sonido»; el rayo es siempre y de 
un modo general lo que engendra absoluto. El rayo lleva 
aparejado todavía el dolor; la luz es lo que se entiende. El parto 
divino es lo que hace surgir el rayo, lo que da vida a todas las 
cualidades*, Todo lo anterior esta tomado de la Aurora. 

En las Quaestionibus theosophicis, BOEHME emplea, 
principalmente como referencia al separator, a esta 
contraposición, la forma del sf y el no. Dice: «El lector debe 
saber que en el Sí y el No se encierran todas las cosas, lo mismo 
lo divino que lo demoníaco o lo terrenal, todo lo que quiera 
nombrarse. Lo Uno, como el Sí, es una fuerza y vida; es la verdad 
de Dios o Dios mismo. Pero Dios sería incognoscible de suyo, 
no encerraría goce, importancia o sensibilidad alguna [es decir, 
vida] sin el No. El No es el contraste del Sí o de la verdad [esta 
negatividad es el principio de todo saber, de todo comprender] 
en el que la verdad se patentiza y pone de manifiesto para poder 
ser algo, un contrarium, en el que vive y actúa el amor eterno, 
de un modo sensible, dotado de voluntad y digno de ser amado. 
Y no se podría decir que el Sí es algo aparte del No y que se 
trata de dos cosas distintas y separadas, sino que son una sola, 
aunque se desglosen de suyo en dos comienzos y formen dos 
centra, ya que cada una de ellas se halla dotada de suyo de 
voluntad y de acción». 


1 Aurora, cap. 8, 15-20, pp.78S.; pp.78S., CAp. 10, 38, p. 112; cap. 13, 
69-91, pp. 162-166; cap. 11, 5-13, PP. 119 5. 
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